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EL CONSTITUTIVO ONTOLOGICO DEL EXIS- 
TENCIALISMO 


JOSE IGNACIO ALCORTA 


Cuando se ha tratado de hallar una caracterización que 
sea común al Existencialismo, que es más que un sistema un 
repertorio de corrientes ideológicas homogéneas, han surgido 
dificultades poco menos que invencibles. El Existencialismo, 
por ser por propia y explícita posición inobjetivable, es indefi- 
nible. No podría hablarse de una estructura noética clara del 
mismo. Se opina dentro de estas corrientes que la filosofía no 
puede tener como método ni como contextura formal el pen- 
samiento representativo. 


Todos convienen que hablar de la existencia y desde la exis- 
tencia cuando se hace adecuadamente tiene algo de sugestivo 
e inefable, A veces el pensamiento pretende aquí adquirir el 
aspecto insinuante, sugeridor fluído y romántico de las artes. 
En este sentido cabría explicar a Gabriel Marcel cuando nos 
dice que su filosofía y su pensamiento son de carácter musi- 
cal. Lo musical representa, por su vigorosidad y poder suges- 
tivo, el tipo de expresión más romántico dentro de los propios 
de las artes. 

En buena parte el Existencialismo se acerca también a las 
impresiones y tonalidades del arte¡más que a los conceptos re- 
cortados y limitados de la ciencia. Se derrama más en el tono 
general que en la articulación distinta de la dialéctica de los 
conceptos. Esta situación arranca primordialmente de la difi- 
cultad de definir la existencia. 

La nOs, piensan los existencialistan, somos nosotros 
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mismos, y ng nos podemos definir sin destruirnos. El definir 
supone un objeto. Y es imposible que la existencia, que es su- 
jeto, se convierta en objeto sin dejar de ser. 

Por este camino de la singularidad del sujeto inefable es 
únicamente por donde se puede buscar el hilo conductor que 
nos dé la impresión y sugestión de lo que sea el Existencia- 
lismo, ya que su definición es imposible por principio. La exis- 
tencia, según esta doctrina, habría que describirla como subje- 
tividad inefable, que ni es categorial ni tampoco soporte cate- 
gorial. El esquema ontológico de la sustancia y del supuesto, 
la diéresis categorial de las facultades y de los accidentes 'es 
abandonada intencionadamente por el Existencialismo. Sería 
preciso descubrirlo como una subjetividad inefable, que ni es 
categorial ni tampoco soporte categorial. 

Caracterizar el Existencialismo, como subjetividad, des- 
cribiendo la noción de la existencia y sus implicaciones; es el 
único camino adecuado para lograr su noción. 

En esta nota, sin embargo, nos ceñiremos a un propósito 
más limitado. Haremos ver sumariamente cómo la libertad re- 
cubre en gran parte el área misma de la existencia dentro de 
estas corrientes de pensamiento. Con ella lograremos iluminar 
en parte, desde dentro, el concepto de existencia, que en gran 
medida está determinada por la libertad o al menos conexio- 
nado con ella, 

El subjetivismo no ya el de los antiguos modelos psicolo- 
gistas o idealistas, sino de un nuevo cuño ontológico, induda- 
blemente constituye el fondo del Existencialismo. Y este mis- 
mo subjetivismo está determinado en gran medida por el nue- 
vo concepto de la libertad. Esclarecer este concepto en el Exis- 
tencialismo es/iluminarlo desde dentro. Pero la dificultad re- 
conocida por todos de lograr una noción común del Existen- 
cialismo refluye cuando se trata de señalar un carácter ge- 
nérico de la libertad del mismo. No obstante, es indudable que 
generalmente la cuestión de la libertad aparece en esta co- 
rriente en la base misma ontológica de la existencia, íntima- 
mente vinculada con ella, y frecuentemente como raíz y fun- 
damente ontológico de su posibilidad. 

Aparte de esta radicalidad que la libertad cobra general- 
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mente, incluso como constitutivo ontológico de la existencia 
humana, podía señalarse en líneas generales como la libertad 
transciende la función que le asignaba la filosofía anterior. 

A veces la libertad no sólo aparece como un constitutivo 
ontológico del existente, sino incluso en algunas tendencias 
como un elemento originario de la existencia misma y de su 
posibilidad, y Otras como su fundamento. 

Y no es raro ver cómo también se asigna a la libetad la 
tarea de conquistar el ser del hombre, o mejor su esencia, par- 
tiendo de su existencia. | 

En la, libertad, por último, se centra también la capacidad 
de poder ser o de ser, llegando a ser como posibilidad de pro- 
yección en que precisamente radica. 

Pero la imposibilidad de objetivación que afecta a la exis- 
tencia como subjetividad que es, alcanza por el mismo motivo 
a la libertad. 

Y así como los existencialistas tratan de sugerir que la 
existencia no es objeto, sino siempre sujeto, y por ello refrac- 
taria a la 'objetivación de los conceptos, así también acontece 
con la libertad situada en cierto modo más allá de toda posi- 
ble conceptuación. 

Es, pues, en términos de subjetividad, en una línea que 
transciende los motivos reales y la diéresis de objetos elegi- 
bles, como es descrita la libertad. 

Ahora bien, dado que la tonalidad del Existencialismo 
arranca ya de Kierkegaard, vemos que allí es ya concebido el 
hombre como una realidad no susceptible de definición. No 
puede reducírsela a objeto pensable. Kierkegaard descuida o 
prescinde de todo lo que pertenece al hombre en general que 
no es. Lo que el hombre enteramente es y/no hay nada más 
allá de ello se constituye por ser subjetividad. El fondo de 
esta subjetividad es para el pensador danés el sentimiento y 
la libertad. La vida personal irrumpe en el esfuerzo para ar- 
monizar lo múltiple para unificar los contrarios. La vida per- 
sonal del hombre consiste en aunar la máxima extensión de 
existencia a la más intensa profundidad de sentimiento. De 
ahí la tensión de la existencia alimentada por la pasión de la 
libertad en que consiste el hombre. 
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Pero en el fondo, la existencia para esta corriente es posi- 
ción, como quería ya Kant, pensamiento que se configura ho- 
mogéneamente con el de factividad. Una factividad singular 
que no puede ser esclarecida desde un punto de vista esencial, 
ni desde una inteligebilidad objetiva, y que, por tanto, se oculta 
en los ¡meandros y sinuosidades de la singularidad humana 
inobjetivable. 

Pero aún así tampoco cabría hablar de una subjetividad 
que es interpretada unívocamente, sino de una tonalidad más o 
menos homogénea dentro de la cual queda aludida. 

Se comprende por ello que tampoco de la libertad concebida 
como dimensión ontológica quepa una descripción unilineal. 

Si es difícil mostrar una característica unívoca en el Exis- 
tencialismo a través de sus distintas corrientes, se compren- 
de que esta dificultad refluya en la cuestión fundamental de 
la libertad. 

No obstante, cabe buscar una unidad en la temática exis- 
tencialista, que es más o menos dada para todos por Kierke- 
gaard; una tonalidad muy homogénea, un sesgo de intencio- 
nalidad y de común orientación del pensamiento, que aparece 
también muy marcado, como es natural, al tratarse de la li- 
_ bertad. Es buscando esta homogeneidad de tonalidad común 
entre los existencialistas como queremos descubrir su noción 
de la libertad y sin descender apenas a sus caracterizaciones 
peculiares. 

La temática del Existencialismo, trasvasada fundamental- 
mente de la teología protestante y laicizada, ha sido como fija- 
da por Kierkegaard. Este es el primero que, como en el resto . 
de la problemática existencialista, da la pauta del sentido radi- 
cal de la libertad y de su valor ontológico. 

Para el pensador danés la existencia misma es una pasión 
de libertad. La libertad está en el fondo de la existencia. Es 
la que nos revela mejor su, ser. La existencia es inconcebible 
sin la posibilidad e incluso sin la. necesidad de la posibilidad. 
En esta apertura de la posibilidad está precisamente inscrita 
la libertad. De este modo, la libertad, como posibilidad, está 
lanzada hacia adelante, hacia el futuro, hacia el cual está abier- 
ta también la existencia. Este motivo temático pesará sobre 
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todo el ciclo del Existencialismo en el concepto proyectivo de - 
la libertad. 

Veremos que la libertad está descrita aquí como interfe- 
rencia de posibilidades. Ahora bien, algunas posibilidades no 
son posibles sino cuando se cierran otras. La posibilidad seña- 
la “la elección y la contingencia y finitud del hombre. Se trata 
de una posibilidad paradógica mezclada de no posibilidad. La 
pura posibilidad no es libertad, sino aquella que cierra una no 
posibilidad. La posibilidad, como apertura ontológica, tiene algo 
de negación y de límite. La pura posibilidad no es libertad, por- 
que si el hombre viviese en el plano de la pura posibilidad, no 
alcanzaría propiamente el nivel de la existencia, sino que se 
hallaría en un plano inferior; pero si a su vez careciese de po- 
sibilidad estaría aún en un nivel ontológico más bajo. La posi- 
bilidad de la libertad levanta la existencia a su significación au- 
téntica, porque le permite saltar al estadio de lo ético, y luego, 
por nueva ruptura y salto, al estadio de 'lo religioso. La exis- 
tencia es algo que se conquista, y desde este punto de vista 
que se delínea sobre la posibilidad, pero cabría pensar que la 
posibilidad más alta y radical de la existencia está en su cima 
en carecer de ella. 

El problema de la libertad está pues planteado por Kier- 
kegaard en un plano paradójico, dramático y transobjetivo. 
Atraviesa una posibilidad que niega otra, señala una elección 
nacida exclusivamente de la subjetividad, pero para clavar a 
esta misma con el signo de su finitud y, en cierto modo, de su 
negación. 

Ahora bien, no sólo en general la libertad consiste en una 
posibilidad, sino que en ella consiste el existir. “Existir es ele- 
gir”, afirma Kierkegaard. Por ello, si bien no se puede descri- 
bir la existencia en sí misma, se puede sorprenderla siguiendo 
las decisiones y el curso ascendente de la libertad. Este curso 
ascendente está “señalado por la doctrina Kierkegaardiana de 
los estadios de la vida. 

La existencia no se puede fijar objetivamente en sí misma, 
pero se pueden señalar sus diferentes alturas de nivel que pre- 
cisamente están determinadas por la libertad. Todo lo que po- 
demos decir de la existencia, afirma Kierkegaard, no es otra 
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cosa sino su manera de existir. La claridad y la libertad, piensa 
él, son las dos condiciones necesarias para alcanzar una exis- 
tencia auténtica. “Lo que necesito es una claridad íntima acer- 
ca de lo que debo hacer, y no digo lo que debo investigar ni 
lo que debo conocer. No son precisamente esos mis problemas; 
lo acuciante para mí es la comprensión de mi destino, llegar a 
ver lo que la Divinidad quiere de mí. buscar aquella verdad y 
sólo aquella verdad que sea mi verdad, es decir, la idea que 
me fuerce a vivir y a morir por ella. ¿Para qué me serviría 
descubrir una verdad objetiva? ¿Para qué, si no tiene una sig- 
nificación profunda para mi? Lo que me interesa y necesito 
acuciantemente es vivir una plena vida humana... que emane 
de las raíces más profundas de mi ser” (1). 


Por ello la verdad para Kierkegaard es subjetividad, y el 
problema central de la subjetividad es descubrirse en el au- 
téntico ser y elegirse y construirse auténticamente. El ser del 
hombre es lo que el hombre determina que se sea. No es más 
que esto. Esto solamente. No hay más allá de esto una objeti- 
vidad. No hay el sustentáculo de un soporte sustancial. La 
existencia/es el humano existir. Nada más. Esta es su origina- 
lidad inexpresable subjetiva y dinámica. La existencia no es 
solamente subjetiva, y quien dice subjetiva en esta nomen- 
clatura, dice libre; es ello subjetividad, y por ello, libertad. Es 
una potencia de interioridad como subjetividad pura. La Exis- 
tencia está siempre y enteramente a disposición del que existe. 
En esto consiste precisamente la esencia de la existencia, en 
ser una apertura y posibilidad siempre abierta al existente. En 
este punto enraizan las teorías, según las cuales la existencia 


es lo que se'constituye. En la base fundamentante de la existen- 
cia está por ello la libertad. 


La objetividad libre, si así puede hablarse, se equipara por 
ello con el humano existir. 

La existencia no es sólo capaz de elegir; es ella misma la 
libertad, ¡la subjetividad, la capacidad de existir. Por ello la. 


(1) Kierkegaard Tagebuch, pág. 46. 
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existencia no puede explicarse sino como una sucesión de actos 
emanando de la acción. 

La existencia, afirma Kierkegaard, es la libertad, la subje- 
tividad, la capacidad de elección. Existir es elegir. He aquí su 
fórmula. El ser personal sólo es realizable en sus actos, y no 
tiene permanencia objetiva fuera de esta realización. 

Pero al reducir el existir humano a un acto de elección, Kier- 
kegaard se esfuerza por evitar un subjetivismo puramente 
solipsista, que parecía lógico en esta situación. Y afirma que 
toda opción es siempre “velis nolis” en pro o en contra de un 
otro absoluto, Dios. 

Pero ese Otro, 'que es el término de una opción puramente 
subjetiva, tampoco es afirmado objetivamente, Se anega en una 
projección puramente subjetiva. 

Es más, según las apariencias, parece incluso que en esta 
opción de lo Otro, en este encararse con El el hombre ascen- 
derá su ser a su autenticidad. El hombre alcanza su individua- 
lidad, según Kierkegaard, al reconocerse pecador ante Dios. 

Pero aún esta situación no pasa más allá de las apariencias, 
porque si se admitiese a lo Otro, es decir, se reconociese objeti- 
vamente a Dios, piensa Kierkegaard, quedaría destruída mi in- 
dividualidad. De esta suerte, lo trascendente es como un mero 
recurso y una sombra. La libertad y la existencia siempre acu- 
san su finitud. Esto lo vemos en el carácter de necesaria diére- 
sis de la elección. La elección se establece entre posibilidades 
opuestas, entre verdaderas y dramáticas alternativas. Sin em- 
bargo, el punto más alto de la elección está en la paradoja de no 
poder elegir. Los estadios de la vida que señala Kierkegaard es- 
tán en relación con la posibilidad, si bien cada uno de ellos es 
posible por la ruptura del anterior y por el salto en el nuevo 
estadio. Estos saltos y rupturas son posibilidades dadas a la 
etección. Hay suspensión y ruptura en los estadios. La existen- 
cia no tiene continuidad. Se alumbra y se constituye por saltos, 
que suponen la suspensión y ruptura del estadio precedente. Por 
ello, la libertad es, en expresión de Kierkegaard, algo inconmen- 
surable. En lo más hondo y en las cimas más altas de la libertad 
se advierte el sentimiento de la imposibilidad de elegir: por ello 
es la señal de que la elección es más verdadera, profunda y real. 
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Cuando nuestra existencia llega a sus cúspides más elevadas 
está como fuera de sí y ya no puede elegir. La libertad se da 
frente a lo inconmensurable. La libertad, como posibilidad, está 
en el nivel de la auténtica existencia. Es decir, donde la exis- 
tencia se individualiza frente al Tú de Dios. Jaspers, siguiendo 
este 'punto de inspiración de Kierkegaard insistirá luego en la 
paradoja de la libertad. 

El sentido de la inconmensurabilidad de la libertad nos hace 
ver también, como en el fondo de la elección, según Kierkegaard, 
se quiere infinitamente lo infinito. Y cabría también explicar 
cómo esta posibilidad, que'se alcanza en lo religioso, es decir, en 
lo trascendente, detenga el movimiento mismo de la libertad y 
se haga en su límite máximo toda elección imposible. 

Pero en todo caso la radicalidad de la elección y su sentido 
originario no está precisamente en lo que el individuo elige, sino 
en el hecho mismo de elegir; en que se elija a sí mismo. Elegir 
es ser fiel a sí mismo, llegar a ser un yo auténtico. Y si bien la 
libertad¡y la elección están atados al tiempo, ser un yo y tener 
un yo en el sentido pleno de la palabra es tocar lo eterno. 

Heidegger también extrema, como Kierkegaard, el concepto 
de libertad como constitutivo ontológico o mejor fundamento del 
existente humano. 

El Dasein mismo heideggeriano está descrito en gran me- 
dida jen relación con su fundamento de la libertad. 

El Dasein es un ser sido, o que ha llegado a ser; pero por 
ello mismo también un “zu sein”, un ser para un proyecto de 
ser. Es decir, un ser siendo, un ser que trata de ser un haz de 
posibilidades de ser. 

Pero el Dasein es un “zu sein”, un ser para, desde su finitud 
y en orden a su finitud. Toda posibilidad del Dasein está crisma- 
da por su radical y originaria finitud, y por ello la opción, más 
que una apertura, es una limitación de posibilidades. La liber- 
tad lleva el signo de su constitutiva finitud, y por ello es más 
bien fuente de negatividad que de positividad. Elegir es cerrar 
opciones sobre el fondo de la no posibilidad radical a que el 
hombre por su finitud está abocado. 

El Dasein, emergido de la nada, radicalmente es un ser po- 
sible para¡nada. Su posibilidad última y suprema es su absoluta 
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imposibilidad. El emergimiento de la nada señala el factum ori- 
ginario de su finitud en que consiste; el factum de la muerte 
señala también el punto intraspasable de su finitud. Esta posi- 
bilidad imposible en la que se entretejen los modos posibles del 
Dasein como “zu sein” representa el contrapunto que acompaña 
siempre al concepto heideggeriano de la libertad. 

El Dasein, sobre el horizonte negativo de su constitución 
finita, es un haz de posibilidades. Sin embargo, cuando se trata 
de describir la cimentación de las posibilidades en la libertad, el 
problema se obnubila debido a un sentido idealista, dentro del 
cual, es vista la libertad. 

Para apreciar esto es preciso tener siempre a la vista la 
estructura noética de la filosofía total de Heidegger. Esta, des- 
de el punto de vista de su construcción formal, puede conside- 
rarse como una mezcla de realismo ingenuo y de idealismo. Hei- 
degger constantemente hace transposiciones, desde un modo de 
hablar cercano al realismo del sentido común a un modo idea- 
lista. Y no suele justificar estas transposiciones. Generalmente lo 
óntico está descrito conforme a un módulo de pensamiento pre- 
filosófico, fuertemente aferrado al sentido común y a las des- 
cripciones que podría ofrecer un realismo más o menos ingenuo. 
Ello mismo, en cuanto interpretación ontológica, se trasfigura 
a términos idealísticos. Ello suele producir un cierto malestar 
en la lectura del filósofo por cuanto no se justifica el paso de 
esta transposición. Metodológicamente no queda criticado, fun- 
damentado y justificado este paso. 

Tal vez desde este punto metodológico y estructural de apre- 
ciar cómo está constituído el sistema de Heidegger cabría ha- 
cer una crítica de conjunto del mismo. 

Esta situación de duplicidad de sentidos realista-idealista se 
produce también al tratar de la libertad. 

Sólo prefilosóficamente parece estar aludida la libertad como 
un poder. Pero cuando explícitamente se habla de ella está des- 
crita en términos de conocimiento. 

Parece que se vacía en una idea sin alcance real, si bien, 
a pesar de ello, y de esta oscilación noética y estructural, a ve- 
ces loes todo como fondo de la existencia y momento funda- 
mentante de ella. 


14 JOSÉ IGNACIO ALCORTA 


Así comprendemos cómo la libertad se reduce, en Heideg- 
ger, a un conocimiento interior sin alcance sobre la realidad 
última de la existencia. 

No puede hacer propiamente nada. No puede cambiar las 
condiciones de la Existencia. No es sino una elección entre la 
aceptación de las condiciones tales cuales ellas son. Las condi- 
ciones fundamentales son las de estar arrojado a la existencia, 
y la de ser para la nada para la muerte como sumersión en la 
nada. Es decir, ¡el estar arrojado en la existencia sin ser dueño 
de este comienzo, y el estar abocado, sin poderlo remediar, a des- 
aparecer en la nada. 

Ante estas condiciones caben dos actitudes posibles que de- 
finen las modalidades fundamentales de la autenticidad y de la 
inautenticidad. Se llega a la autenticidad al aceptar las cons- 
tituciones fundamentales sin querer ocultarse nada. La autenti- 
cidad nos revela en su ser el mundo en lo que es como una crea- 
ción y una posibilidad como el como de su posibilidad. La in- 
autenticidad nos lleva a ver un mundo sólido, el de todos los 
días, como un campo de acciones posiblemente dotados de valor, 
grandeza y seguridad. Acciones cuyo centro es lo otro. 

El fin de una existencia auténtica es poseer la libertad de 
mirar la muerte de frente. Ese es el único fin, según Heidegger, 
de nuestra existencia. La libertad, por ello, está en'conexión con 
nuestra existencia auténtica. La libertad sólo puede engendrar 
desprendimiento, renunciamiento, aceptación de nuestras condi- 
ciones constitutivas. 

Sólo puede engendrar una decisión y resolución sobre lo que 
se es. “Es decir, dejar ser lo que se es.” De esta suerte la liber- 
tad permite que la existencia se ilumine en lo que es. 

Ella nos incita por ello a ver nuestro destino en la desapa- 
rición, y a abondonarlo todo, incluso la existencia misma. 

La, existencia auténtica, dice Heidegger, es libre ante su pro- 
pio mundo. 


La libertad se limita al poder de aceptar ¡o de evitar un de- 
terminado conocimeinto de sí. 


La función de la libertad se subsume en el problema del co- 
nocer. 
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Sin embargo, también Heidegger reconoce una cierta liber- 
tad de decisión, tal vez, es decir, en el orden del hacer. 

Habría que,completar para ello la visión de “Sein und Zeit” 

con lo que expresa en “Vom Wesen des Grundes”. 

En el acto constitutivo de la trascendencia, el Dasein, al po- 
ner al mundo, se pone a sí mismo como ipseidad. Es él mismo. 

Se' trata de una trascendencia no vista, con un sentido rea- 
lístico, que recuerda al Otro, trascendente de Kierkegaard, y a 
la inefable trascendencia de Jaspers. 

Pero más allá del acto constitutivo de la trascendencia no 
hay nada, porque ella es la raíz de todos los fundamentos po- 
sibles. 

Así, el acto por el cual el Dasein pone al mundo es, por 
tanto, también un acto que pone a fin de ponerse a sí mismo. 
El Dasein pone al mundo como el “cómo de un posibilidad”. 

Este,acto de posición aparece como el acto de un querer 
primordial; un querer, sin embargo, que no es un simple acto 
de voluntad como otros. Ni un acto activo, diríamos en la lí- 
nea de la oposición que marca la elección. 

Es un querer fundamental, y en cierto modo fundante; y 
condiciona ¡por ello todos los actos futuros de voluntad. Lla- 
maríamos el querer en el origen, desde el vértice de la exis- 
tencia en el acto fundante de ella. 

Así la libertad es la capacidad de constituirse a sí mismo 
en la ipseidad. 

Y la trascendencia en cuanto posición del mundo y de sí 
mismo es la libertad misma. 

Todos los actos particulares del Dasein radican por ello en 
la, trascendencia. 

La trascendencia alude así a la posición del mundo y de sí 
mismo que ha hecho posible la libertad. 

El Dasein es, pues libre, porque es capaz de fundarse y 
constituirse como sí mismo, como ipseidad. 

La libertad es la propiedad de ser para sí mismo su propio 
fundamento. El Dasein se trasciende por el hecho de existir. 
Y en el fundamento de esa posibilidad como acto está la li- 
bertad. 

Existencia es trascendencia salida al ser, lo que ha llegado 
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ya a ser, o sea, es “zu sein”. Y la libertad está en el fondo de 
esta posibilidad. 

El acto ¡por el que nos constituímos a nosotros mismos y 
que llamamos libertad es a la vez creador de un mundo que 
inmediatamente nos va a ligar. Estamos ya por ello obligados 
a reconocerlo. 'El mundo ya no puede ser rehusado. Se trata 
de una necesidad comprendida. Véase en este punto cómo el 
problema deriva a términos de conocimiento. 

¿Está ¡hablando Heidegger en términos realistas. Está ha- 
blando en términos idealistas? ¿Es el mundo algo real? ¿Está 
suficientemente contradistinguido de la existencia real? ¿Es 
trascendencia algo real? ¿Estamos hablando en términos de 
conocimeinto? ¿Abstraemos de lo que es? ¿Lo significamos 
meramente”? ¿Implicamos en la realidad el modo de conocer? 

Si se observa bien vemos que por el hecho de que la liber- 
tadíes el acto por el que nos constituímos a nosotros mismos, 
es el fundamento de todos los fundamentos posibles, de toda 
verdad y de todo valor, Un absoluto en este punto donde se 
podría ver una semejanza con Sartre. 

Ahora bien, el acto fundamentante de la libertad por el que 
nos constituímos tiene un carácter proyectivo. 

El Dasein está siempre encarnado al porvenir, y como él, 
anticipándose a sí mismo. La libertad es viable, porque el Da- 
sein es ser para “zu sein”. El Dasein, como ser siendo y como 
arrojado y factum, es por ello un ser lanzado delante de sí, y 
como tal proyectum, proyecto de ser. La libertad explica, y 
en ciertoymodo fundamenta este modo de ser. 

Lo que Heidegger llama la libertad del fundamento implica 
la afirmación de ser aquel modo por el cual dejamos al ser ser 
lo que es. De esta suerte la libertad se transparenta en el 
fondo del ser como su fundamento. Esta libertad ontológica 
es anterior, ¡por tanto, a toda diéresis del obrar. Y como es fini- 
to el Dasein, así lo es también la libertad. La libertad, como 
el Dasein, está lanzada a la posibilidad del futuro y limitada 
y cortada en su finitud por la última posibilidad de la muerte. 
Este carácter proyectivo, y en cierto modo de forzosa posibili- 
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dad, hace que en Heidegger, como en cierto modo en Kierke- 


EL CONSTITUTIVO ONTOLÓGICO DEL EXISTENCIALISMO 17 


gaard, el ser y la libertad estén citando al tiempo en su po- 
sibilidad. 

Pero la libertad, al dejar al Dasein ser lo que es, o ser sí 
mismo, lo desvela en la posibilidad de su comprensión. De este 
modo la libertad es el fundamento de la razón, y cobra inteli- 
gencia la audaz y ¡extraña frase de Heidegger de que la “esen- 
cia de la verdad es la libertad”. 

Vemos, pues, aquí la función autorreveladora de la liber- 
tad, que va a explicar un poco la frase llamativa de Heideg- 
ger de que la ¡esencia de la verdad es la libertad. 

El Dasein es, según Heidegger, “lumen naturale”; tiene 
la capacidad de la comprensión del ser es apertura hacia él. 
Pero la posibilidad de esta apertura a la comprensión radica 
en la libertad, porque para que ella sea posible es preciso de- 
jar que el existente sea lo que es, no deformarlo ni obnubi- 
larlo. La libertad, por tanto, como fundamento de esta posi- 
bilidad radica en permitir al existente ser lo que es, otorgán- 
dole la libertad de situarse en la apertura que él mismo es. 
La libertad, pues, que hace al Dasein ser auténticamente sí 
mismo, como abierto a la comprensión del ser y, por tanto, 
como esencia de la verdad, accede a un existente finito que 
viene de la nada y que tiende a sumergirse en ella como su 
última posibilidad. Si la existencia está cortada, y como tras- 
pasada por la nada, también lo está en su finitud la libertad. 
La marca ontológica del Dasein es la finitud, que es como la 
limitación de la nada del ser. El ser mismo, sobrenadando en 
la nada, va a ella, según Heidegger; es fuente de ella, como 
proyección definitiva hacia ella. Entramos aquí en un pen- 
samiento que tiene fuertes conexiones con la Nada de Sartre. 
Dentro de esta limitación originaria, y final ya, que no so- 
mos libres ni respecto de nuestra destinación a la nada, se- 
gún Heidegger, el Dasein es un haz de posibilidades, y él 
mismo diríamos es su posibilidad (2). Por eso el Dasein va 
delante de sí mismo tratando de ser y anticipándose a sí mis- 
mo para poder ser. Este ser emergido de la nada y amenaza- 
do por la nada hacia la que se desliza tiene la posibilidad de 


(2) Heidegger Sein und Zeit, pág.. 143. 
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esclarecerse a sí mismo por la libertad. El Dasein es poder 
ser. De esta suerte la libertad, en cierto modo, es;el mismo ser 
de la existencia. “Ser yo, agrega Heidegger, es tomar partido 
en favor'o en contra de ciertas posibilidades que me son pro- 
pias. 

El Dasein, como poder de posibilidades, se puede optar 
por /ser sí mismo, o sea adoptar su modo de ser auténtico 
(Eigentlickeit) o por no ser sí mismo (Uneigentlickeit), y en 
ambos casos es sí mismo. Esto es su ipseidad. Por el compor- 
tamiento y la libertad del hacerse como abertura a lo real, la 
libertad determina el acceso al ser. Por ello la posibilidad de 
acceder ¡a la realidad se funda en la libertad, y por ello la 
esencia de la verdad es la libertad (3). 


De todas suertes el destino de la libertad es la posibili- 
dad del(hacernos en la apertura del mundo y del ser. Y así 
la libertad deja al existente ser lo que es, lo que auténtica- 
mente es. El destino de la libertad es la posibilidad del ha- 
cernos en la apertura del mundo y del ser. Y así la libertad 
deja ¡al existente ser lo que es, lo que auténticamente es. De 
ahí el carácter proyectivo de la libertad, que en Kierkegaard 
únicamente quedaba dibujado como posibilidad abierta al fu- 
turo. 

El existente auténtico empujado por la angustia vuelve y 
se retrotrae sobre sí mismo. Se encuentra a sí mismo en lo 
que es. Y tiene el valor de empuñarse a sí mismo en lo que es. 

El Dasein llega así a su auténtica ipseidad. El Dasein, 
empujado por la angustia, se retrotrae en sí en su autentici- 
dad. De su postura de inautenticidad de pérdida en la coti- 
dianidad de deslizamiento, en lo colectivo e impersonal vuelve 
en sí y asume su radical libertad. 

Por una parte, en las descripciones que preceden todo pa- 
rece que carga sobre la libertad. El que es arrastrado por la 
masa, el que es movido y determinado por él es el que se des- 
personaliza por las inauténticas maneras del ser; es decir, se 
entrega al neutro “Man” o se, y se comporta como se es en la 


(3) Heidegger, Vom Wesen der Wahrheit Frankfurt, 1943, pág. 13. 
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multitud según el se dice, el se habla, el se piensa. El que sub- 
sume en la forma gastada neutra e irresponsable del se adop- 
ta el modo de la inautencidad. El que, por el contrario, huye 
de la banalidad, ¡adopta su modo de autenticidad, Subsume a 
su responsabilidad mediante la aceptación de lo que auténti- 
camente es como facticidad y finitud. La libertad misma está 
sellada por la finitud. El arranque de la libertad es la fini- 
tud, porque su origen es el límite originario del Dasein, su 
facticidad. La libertad no origina al Dasein, porque no so- 
mos libres de elegir la existencia. El Dasein es un factum, 
una posición, que no se ha dado a sí mismo. Es facticidad, y 
no somos libres de elegir o no este modo de facticidad. El 
Dasein es un arrojado, pero no ha elegido este haber sido 
lanzado en la existencia. Cuanto se diga de la libertad y de la 
existencia es preciso afirmarlo desde el límite de esta finitud 
y facticidad originaria. Somos libres, efectivamente, pero no 
somos libres de no serlo. La libertad misma, como la existen- 
cia, no ha sido elegida. Este mismo planteamiento nos dice, 
sin embargo, cuán radical es el concepto heideggeriano de la 
libertad ceñido en su límite mismo originario al del Dasein. 
Si el Dasein, como facticidad o posición finita, se destaca so- 
bre la nada, de la que brota, también la libertad. La libertad 
representa la posibilidad de esclarecimiento del Dasein des- 
de la nada. 

Estamos, pues, como lo ha observado muy agudamente 
Wahl, dentro de un concepto idealista de la libertad. La li- 
bertad sólo tiene una función de esclarecimiento. En este vér- 
tice se ve la clara influencia de Spinoza, y más directa y ne- 
tamente aún la de Fichte. 

Ser libre no es más que dejar al existente ser lo que es. 
Llegar a empuñarse empujado por la angustia sobre sí mis- 
mo en lo que se es. 

Llegar a la luz redimiéndose de la obnubilación del modo 
inauténtico del Man. 

La libertad, lo que se dice hacer, no hace nada. Aquí en- 
contramos una dificultad bastante grave, que nos ofrece la 
posición heideggeriana en punto a la libertad. 

Las maneras como se llega al Man, convirtiéndose al se 
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dice, se habla, se piensa, se opina, etc., conforme a lo colec- 
tivo, parecen demandar no sólo una consideración, sino mo- 
dos de comportamiento reales. En cambio, el retroceso de este 
modo de ser, el desandar el camino, diríamos no parece im- 
plicar en la mente de Heidegger nada activo y difícilmente 
un comportamiento. Esta cara o dimensión de la autenticidad 
está descrita únicamente desde la línea del pensamiento con 
clara proyección hacia un sentido idealista. 

Creemos, pues, que en este punto como en el resto de la 
construcción metodológica de la filosofía de Heidegger muy 
a menudo se yuxtaponen modos de hablar realistas e idealis- 
tas sin una delimitación clara del orden de la realidad y del 
pensamiento. De este aspecto metadológico y estructural del 
sistema de Heidegger esperamos ocuparnos directamente en 
otra ocasión. 

Para Jaspers la libertad está en cierto modo más allá de 
sí mismo. Este pensamiento le acerca a Kierkegaard, y más 
aún a Heidegger, en parte también a Jaspers. Podríamos par- 
tir de un pensamiento fundamental de este filósofo. No todo 
ser se reduce a un ser en el mundo, ya que allende las cosas 
se da la existencia, la libertad y la trascendencia (4). La liber- 
tad pertenece al campo de lo que podemos llamar lo inefable. 

Las cosas pueden ser conocidas. En cambio, la existencia 
y la libertad no pueden ser conceptualizadas. Pero por el he- 
cho de cuestionarse sobre ellas, ya quedan afirmadas. De ahí 
que sea imposible interrogarse por la libertad, porque ya está 
presente en la pregunta misma que nos hacemos sobre ella. 
Pero es imposible demostrarla, porque tal intento sería obje- 
tivarla, y por ello conduciría a suprimirla. La libertad es in- 
causada e inefectuada. Frente a la nada, que se experimenta 
en la angustia, la existencia se afirma por una decisión, que 
está llena de toda motivación y de todas las razones obje- 
tivas para ser sí misma. Entonces arribamos al campo de la 
libertad. Vemos, pues, cómo el tema de la propia autentici- 
dad y de la decisión y de la fidelidad a sí mismo estimulado por 


(4) Jaspers, “Philosophie”, t. II, pág. 1. 
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la angustia acerca temáticamente el pensamiento de Jaspers 
y el de Heidegger. 

Podríamos descubrir ahora el círculo de la libertad, ya que 
no sus articulaciones. La libertad se instaura en el vértice 
originario de la propia existencia, a la cual, en cierto modo, 
fundamenta. El querer existencial y libre penetra hasta el ori- 
gen de la existencia, estimunlado por antinomias y contradic- 
ciones: que le aprietan para introducirse y ahondar en el fun- 
damento originario. Y cuando penetramos constreñidos por las 
apreturas y tensiones en el fondo profundo de la existencia, 
presentimos su origen. Entonces se ilumina la libertad, cobra 
conciencia de sí. Esta libertad puede ser fiel a este origen 
o puede renegar de él; es decir,¡que yo me puedo faltar a mí 
mismo, a mi propia existencia. La libertad tiene, así como vi- 
mos en Heidegger, un sentido ontológico radical en cierto sen- 
tido fundamentante de la autenticidad del ser en cuanto expre- 
sión legítima de la propia mismidad. 

Pero es en el modo como se descubre e ilumina la libertad 
donde aparecen ciertas similitudes entre Jaspers y Heidegger. 
Es para Jaspers la angustia existencial la que al arrebatarnos 
de la distracción y de la disipación de la vida la que hace 
que transparezca y emerja desde el fondo de la existencia la 
libertad. Este motivo “mutatis mutandis” lo vimos también en 
Heidegger. 

El querer existencial y libre, en su consistencia ontológica, 
está allende los fines, los motivos v los medios, y está en que- 
rerse a sí mismo, el cual, quererse es en cierto modo el ser sí 
mismo de la existencia. Y al llegar al fondo de la existencia le 
sostiene en lo que es. Esta libertad ontológica originaria su- 
pone un salto no conducido por la luz del conocimiento una 
aventura a través de lo impensable. El riesgo y la aventura del 
existir y de/la libertad nos hace brincar más allá de las nor- 
mas, de los motivos y de los conocimientos racionales en una 
decisión sin cálculo y a través de lo impensable hacia el origen. 

La existencia y la libertad, en tensión ardorosa estimulada 
y audaz, pueden llegar a su término, al sí mismo, sin saberlo. 
De esta suerte se conquista mediante el riesgo y la aventura 
al destino en el origen de la existencia. La articulación del 
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querer, por tanto, no está movida por intenciones móviles y 
proyectos, sino más allá de éstos. 

Donde realmente aparece la libertad y donde se ejercita es, 
por tanto, más allá de los motivos racionales de las elecciones 
y de las normas es en la base radical y constitutiva de la exis- 
tencia. Allí es donde tiene su orto y su fundamento primero, y 
donde ella, en cierto modo, es fundamento y fundamentante 
a este aspecto. 

Es más, la razón fundamentante de la libertad aparece cla- 
ra en Jaspers si se tiene presente que la existencia queda real- 
zada en su origen por la libertad. La existencia queda decidida 
constitutivamente en la elección originaria. Y esta primera y 
radical elección ontológica no consiste en elegir algo, porque 
está allende de toda elección que suponga lo uno o lo otro, sino 
en elegirnos a nosotros mismos. Y no se elige desde una cons- 
titución Óntica del hombre, sino que piensa Jaspers que lo que 
acontece es lo contrario; es decir, que mediante la elección se 
determina y constituye la existencia. Existir es llegar a la exis- 
tencia originaria mediante la elección originaria. Entonces es 
cuando puedo reconocerme a mí mismo. Y al reconocerme fren- 
te a mí mismo como una donación que me hago a mí mismo 
como tal, si lo fundamento, lo realzo y lo acepto y lo coloco so- 
bre mi libertad me constituye en lo que soy limitado y culpa- 
ble. La falta (esto es mi finitua constitutiva) consiste en que 
lo sea tal y en que me elija como tal (5). La falta ontológica 
es decir mi finitud depende así de mi constitución y elección 
originaria. 

La libertad auténtica es la libertad al ser, es decir, aquella 
que se dirije al origen de él y le hace posible. Tal libertad nos 
pone en situación de disponibilidad, mientras que la que egoís- 
ticamente se cierra sobre lo vital nos lleva hacia el no ser. 

La existencia y la libertad están allende las cosas, y en cier- 
to modo están allende nuestra esfera de lo vital que nos de- 
grada y nos inutiliza porque no sirve para nada. 

La verdadera libertad está en relación con mi auténtico ser, 
y en cierto modo, piensa Jaspers, la fundamenta. La libertad, 


(5) Jaspers, “Philosophie”, t. II, pág. 271-2. 
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en cierto modo, es el ser de la existencia. La existencia está 
cruzada por opciones radicales en que consiste la libertad. 

Y el ser libre significa hasta cierto punto, de una forma cer- 
cana a lo que vemos en Kierkegaard, verse constreñido a ele- 
gir. La necesidad de escoger se fundamenta en la estructura 
misma de la existencia. Porque la existencia se ve apretada y 
cercada en sí misma tiene que salir (6). Y para el hecho de 
que me vea obligado a escoger la libertad. La libertad se ori- 
gina de la necesaria elección nacida de la estrechez de la exis- 
tencia, Existir, por tanto, es elegir. Porque el existir es un ser 
en la tensión y en el impulso (7) que provoca por ello necesa- 
riamente la elección. Nos hallamos en el círculo de las ideas 
de Kierkegaard, para quien la existencia es pasión de libertad. 
Pero si nos fijamos un poco no es difícil descubrir que las cer- 
canías temáticas entre Jaspers y Heidegger en este punto son, 
a pesar de las diferencias de sus sistemas, muy estrechas. Aun 
dado que la filosofía de Jaspers es existentiva, y la de Heideg- 
ger pretende ser, diríamos existencial, es indudable que la afi- 
nidad en el sesgo y en el tipo de solución del problema de la 
libertad podría señalarse a mi modo de ver en estos tres pun- 
tos fundamentales: 

1) El problema de la libertad está visto con una absolutez 
nueva y fuertemente vinculada a la existencia. Por ello la dife- 
rencia ontológica de la que arranca la libertad, como la exis- 
tencia esla finitud. Se es libre sin poder no elegir serlo. Se es 
existente sin haber elegido el serlo. 

2) La libertad, en su radicalidad, está concebida, tanto 
en Heidegger como en Jaspers, como raíz de la existencia. 

3) Libertad, existencia y trascendencia están allende el 
mundo de las cosas del “Seindes”, diríamos en términos heideg- 
gerianos. 

4) La libertad no se puede demostrar ni objetivar por el 
hecho de cuestionarse sobre ella, está dada. Es algo inobjeti- 
vable, y por ello, inefable. 

5) Hay un querer fundamental que no está visto como 


(6) Ibidem, pág. 195. e 
(7) Jaspers, “Philosophie”, t. UI, pág. 125, 
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un problema de la libertad determinada por móviles motivos 
y objetos. Más allá de toda diéresis categorial. 

En Gabriel Marcel encontramos asimismo cómo la libertad 
ocupa un punto nuclear de su pensamiento filosófico. Cómo 
todo lo auténticamente esencial es un misterio, un metapro- 
blema. No se le puede fraccionar en problemas. No se puede, 
por ello, hablar de la libertad objetivamente o conceptualmen- 
te. Opina que el ser del hombre aparece roto y desplazado de 
su ser auténtico, y en una primera prospección, hasta que se 
reajuste a sí mismo y busque su centro, lo cual es únicamente 
hacedero en la dirección de la trascendencia. Sólo en la tras- 
cendencia que,le une al absoluto, el ser se encuentra a sí mis- 
mo en lo que tiene de auténtico. Ser auténticamente es buscar 
el propio centro. La libertad posibilita este salto hacia la tras- 
cendencia por medio de la fe inverificable que la libertad mis- 
ma lo.quiere, y con ello el reencuentro consigo mismo en el 
espíritu. Se trata de una fe metaproblemática. 

La libertad posibilita la fusión del sujeto pensante y del 
yo empírico, del que ha de surgir el espíritu como realidad con- 
creta, activa y viviente. 

Es el fundamento del espíritu. Del yo pienso, o sea del suje- 
to pensante, opina él es imposible pasar al espíritu sino por 
un acto inverificable. Este acto inverificable es el acto de fe 
que cierra el vacío que se da entre el yo empírico y el yo pen- 
sante. El acto de fe al llenar el vacío entre el yo empírico y el 
yo pensante afirma su ligazón trascendente. Así surge y se ma- 
nifiesta el espíritu. El espíritu llega de esta suerte a hacerse. 
Ya cabe, pues, hablar de él como realidad activa y operante. 
Todo ello, sin embargo, es debido a la libertad. Por ella es po- 
sible.que se realice la unidad trascendente entre el yo pensante 
y el yo empírico en el acto de fe. Es la libertad la que quiere 
esa unidad trascendente en el acto,de fe por el que el espíritu 
se hace como realidad viviente. 

La' libertad nos une a lo trascendente, a lo inverificable, al 
acto de fe en que se casa el yo pensante y el yo empírico col- 
mando su hendidura. La libertad hace posible lo inverificable 
el acto de fe, porque lo quiere por encima de sí en lo tras- 
cendente al yo pensante y al yo empírico. La libertad es así una 
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actividad constituyente del auténtico ser del hombre, es decir, 
del espíritu. 

Ser libre, en cierto modo, es ser más que sí mismo; estar 
en cierto modo fuera de sí. 

La libertad es, pues, fundamentante; aparece al margen de 
la prueba que ella evalúa y también de la que toma del ser que 
ella consiente. Puede, pues, considerarse como la condición on- 
tológica que posibilita el consentimiento del ser. 

La libertad está en el fondo del existente en el centro del 
misterio. Pero de la libertad no cabe hablar frente a situacio- 
nes de fuera, sino que se es libre subjetivamente, íntimamente. 
La libertad no es algo incualificado; está, por el contrario, ali- 
mentada desde sus orígenes por los valores. Hay valores pro- 
fundos encerrados en ella que es preciso despertarlos llamán- 
dolos por su nombre. Entonces afloran a la luz. La vocación 
es también una llamada interior que nos hace el tu, el cual se 
dirige también a la libertad. La vocación cobra su sentido des- 
de las raíces de la libertad lo mismo que los valores que la 
llaman y la invocan desde su fondo. No obstante, la libertad 
no se puede demostrar, pero por el hecho de preguntarse so- 
bre ella o cuestionarse sobre su existencia ya está dada su rea- 
lidad metaproblemática que nos introduce en su misterio. 

Vemos, pues, cómo también Marcel coloca la libertad en la 
esfera de la trascendencia recordando una insistencia temá- 
tica de las diversas corrientes existencialistas. 

Sartre, con una cierta cercanía a Heidegger y Jaspers, que 
veían en la raíz de la libertad el sello de la finitud, ve en ella 
fundamentalmente un aspecto radical de negatividad. 

La negatividad pertenece constitutivamente al ser del hom- 
bre, y por ello, a su radical libertad. 

Frente al en sí macizo se da el para sí hueco, que es el ser 
del hombre. 

Frente al en sí macizo y opaco que son las cosas, el hombre 
es para sí, es decir, conciencia y distancia de las cosas. La nada, 
como término de distancia, es la manifestación de la conciencia. 
La nada deviene el modo de ser de la existencia. Esta distancia 
de sí no es nada real, sino la nada, por lo cual esa nada misma 
deviene el modo de expresión de la conciencia. 
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Esta nada que el hombre interpone entre el sí y las cosas 
que son en sí permite el para sí. Por ello, frente a las cosas 
y el ser lleno se da el para sí vacío, o sea la nada de él. El 
posibilita la libertad. La conciencia y la libertad suponen por 
ello el horadamiento y agusanamiento del ser, la anihilación del 
mismo, el distanciamiento y el doble en que consiste el para sí. 
No existe libertad sin doblamiento, y para que el ser se pueda 
doblar se tiene que ahuecar. 

Esta constitución de negatividad es la anihilación que acon- 
tece siendo la nada una expresión de lo que es. La nada es 
constitutiva del para sí, condición de su distanciamiento y do- 
blez, posibilidad por ello de la conciencia y de la libertad. 

La libertad supone el distanciamiento y la negatividad. La 
libertad supone así el distanciamiento en el ser, supone por ello 
la negatividad. La libertad irrumpe cuando se ha producido la 
anihilación del ser, su horadamiento. La libertad busca el hueco 
de su posibilidad mediante la anihilación y el distanciamiento, 
busca la hendidura del ahuecamiento. Sin el doble o distancia- 
miento que supone la conciencia, es decir, el para sí, no sería 
posible la libertad. Por ello está la libertad, incluso constitutiva- 
mente, afectada de la negatividad. La conciencia implica una 
contraposición a sí misma, y por ello nunca llegará a ser total- 
mente ella misma. La libertad, que está condicionada por la con- 
ciencia, tampoco llegará del todo a ser sí misma. La libertad es 
negatividad proyectiva. 

Pero al propio tiempo que negatividad, la libertad es proyec- 
tividad. El hombre es libre en su proyecto. En el hombre, se- 
gún Sartre, la existencia precede a su esencia, que el hombre la 
proyecta, y se da a sí misma. La libertad tiene así, como tarea, 
construir la esencia desde la existencia. 

De esta suerte, si bien la libertad se hace posible en su 
constitución merced a la negatividad, es en cierto mode absolu- 
ta e ilimitada por el lado de la objetividad. Nada le puede 
coartar por este horizonte. La libertad, sin embargo, no es un 
poder frente a algo, sino frente a sí misma. Por ello, dice Sar- 
tre, son palabras textuales: “Cuando yo afirmo que la libertad 
en cada circunstancia concreta no puede tener otra finalidad 
que la de quererse a sí misma toda vez que el hombre ha reco- 
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nocido que pone valores; él no puede querer sino una sola cosa: 
y es la libertad como fundamento de todos los valores. Pero 
ello no quiere decir que la quiera en abstracto. Quiere única- 
mente decir que los actos del hombre, del hombre de buena fe, 
no tienen otra mira en última instancia sino la prosecución de 
la libertad en cuanto tal”. Se es libre para ser libre. 

Sartre eleva a formulación esta situación de la libertad 
cuando dice: “Queremos la libertad por la libertad en esta cir- 
cunstancia particular”. 

Esta especie de absolutismo de la libertad está no obstante 
conexionada con su negatividad, en la que ella misma con- 
siste. La libertad para Sartre es el poder por el cual el hombre 
segrega su propia nada. 

Ser libre no significa ser libre para algo, sino para nada, 
a no ser para expresar el amor de la propia libertad por ella 
misma. El hacer libre no es nada que haya que hacer o se deba 
dejar de hacer; carece en sí mismo de sentido; es un modo de 
afirmarse la libertad a sí misma a través de cualquier circuns- 
tancia. Por ello, para Sastre, la libertad es arbitrariedad. Hay 
aquí un “amor fati”, porque no se puede dejar de ser libre. Se 
es libre necesariamente. La nada viene por el hombre, no por 
el ser en sí; por lo cual, para Sartre, la libertad es fuente de 
nihilidad. Por eso el hombre se posibilita el hacerse, porque no 
es. Pero el hombre ha de inventarse.a sí mismo, sin apoyatura 
alguna, sin punto de referencia, sin vinculación a las normas 
y valores. De ahí que la necesariedad misma que tiene el hom- 
bre para hacerse e inventarse a sí mismo no sea otra cosa, sino 
gratuidad. 

El carácter de negatividad que tiene la libertad en Sartre 
recuerda su inspiración kierkegaardiana, ya que también para 
el danés la opción es un límite y una oclusión de otras posi- 
bilidades. 

La negatividad, como carácter de la libertad, en Sartre, 
arranca desu posibilidad y fundamento ontológicos. Para que 
haya libertad es preciso que el hombre se ahueque y tenga un 
doble en su interior. Es preciso que pueda doblarse sobre sí, y 
en parte no sea. Porque no es precisamente puede hacerse. La 
nada posibilita así el hacerse. Y la libertad, por ello, está en 
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conexión con la conciencia como ahuecamiento y doble del ser. 

No obstante, la manera como describe Sartre la libertad se 
parece mucho a lo que podría ser una fuerza física despren- 
dida de toda valoración moral. Libertad, no significa poder de 
hacer algo con sentido moral y humano, sino facultad de libe- 
rarse como sea de todo. 

En el drama “Les Mouches”, nueva interpretación de Elec- 
tra, interpreta Sartre, según su nueva manera, la situación 
de los habitantes de Argos después del crimen que había co- 
metido su rey Egisto al haber dado muerte a su antiguo y le- 
gítimo rey Agamenón. Argos está sumido por ello en la deso- 
lación, en la angustia y en los remordimientos. Año tras año 
celebra la fiesta de los muertos, impuesta por Egisto. Los ciu- 
dadanos de Argos se entregan morbosamente a las confesio- 
nes públicas y a los remordimientos para diluir la culpa. Por 
ello gimen en arrepentimiento ante el pastor Júpiter. Pero lo 
que en realidad acontece es que mitifican en la culpa el sin 
sentido de su existencia, que les ha sido dada para nada. Ob- 
jetivar en el crimen de Egisto y Clytemmestra cometido con- 
tra Agamenon, su propia desdicha ontológica”. 

Pero surge Orestes que, educado por el pedagogo, libre, 
sin escrúpulos, sin patria, sin madre, sin familia, es libre. 
¿Pero es libre en verdad? No es libre de nada, porque ni 
siquiera está atado. Su alma misma se le figura ausente de él. 
Entonces siente asco y náusea de todo hasta de sí mismo. Y 
quiere librarse comprometiéndose en un acto que sea un acto 
sólo suyo. Orestes quiere liberar a Argos de sus remordimien- 
tos, es decir, de las moscas (Les Mouches) con su acto. Des- 
ciende a la ciudad de Argos y mata a Egisto y Clytemmestra. 
De esta suerte cree liberarse de todos los órdenes estableci- 
dos. Cree afirmar su libertad desnuda y absoluta. 

Orestes ha cometido el acto del crimen y afirma que su li- 
bertad es el mismo acto del crimen. Al realizarlo y elegirlo 
le ha conferido un absoluto valor. “¿Crees tú, dice Orestes a su 
hermana Electra, que yo quería impedir mi crimen? Yo he 
hecho mi acto, Electra, acto que era bueno. Este acto lo llevaré 
sobre mí mismo, sobre mis hombros, como el vadeador de río 
lleva sobre ellos a los viajeros. Pasaré así a la otra orilla y 
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rendiré cuentas. Cuanto más pesado sea de llevar, tanto más 
preferible. Porque mi acto es mi libertad.” 

Lo libertad para Sartre es gratitud e invención. Veamos las 
palabras que siguen: “Hay mil caminos que conducen a ti —le 
dice a Júpiter—, empero yo no puedo seguir sino el mío propio, 
puesto que soy un hombre y cada hombre debe de inventar su 
camino”. 

La libertad sartriana, que nace de la negatividad y de la do- 
blez en que consiste la conciencia como hendidura provocada 
por la nada; sin embargo, cuando es descrita en los actos, que 
podríamos decir de afirmación, cobra un nuevo sesgo. 

Las descripciones dramáticas de Sartre sobre la libertad 
parecen estar un tanto desvinculadas de las que estampa en 
“I'Etre et le Néant”. 

En estas exposiciones teatrales, la libertad está pintada 
como un acto bruto insurgente para romper todas las amarras. 
Los presupuestos de este tipo de libertad que Sartre describe le 
acercan al concepto no existencialista de la libertad. Sartre 
parece estar ahora constantemente aludiendo a un poder de 
la voluntad, que se expresa de una forma negativa y de ordi- 
nario a través de situaciones que parece que necesariamente 
han de ser tremendas y trágicas. No obstante, la libertad, con 
una cierta incoherencia y con no pequeña superficialidad, por 
referencia a otras posiciones de los existencialistas, es vista 
a través de actos que son producidos por un poder, que es el 
de la voluntad. 

Lo libre es así visto arbitrariamente como un acto de lo 
que libera de todo cuanto ha hecho la libertad; o sea, como puro 
rompimiento con todo cuanto no sea este acto de ruptura. La 
libertad está descrita como una realidad negativa. 

Esta posición sartriana en el problema que nos ocupa se 
acusa repetidamente, principalmente en la producción literaria 
sartriana. 

En “Les Chemins de la Liberté”, Sartre vuelve a ver lo libre 
en los actos radicales del asesinato. 

Mathisu Delarue quiere disponer de su libertad absoluta- 
mente, y para ello soltarla de cuanto ésta ha hecho. Enamo- 
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rado, en primer lugar, de Marcelle; luego, de Dolores, de Odette, 
etcétera, quiere liberarse de todo absolutamente. 

He aquí unas líneas significativas de esta moral nihilista en 
su desenfreno de un radicalismo sádico y cruel en su intención, 
al menos literaria, de conducir las expresiones a su máximo 
paroxismo y absolutez. He aquí un párrafo que precisamente 
por su tremendísimo estudiado, raya también en una simplone- 
ría ridícula: “Se acerca al parapeto y empieza a disparar de 
pie. Era su inmenso desquite. Cada disparo iba directamente 
y destruía cada uno de, sus antiguos escrúpulos. Un tiro a 
Marcela, a la que no tuvo el valor de raptar; uno sobre Dolo- 
res, a la queJdebiera haber abandonado; otro más a Odette, 
a la que pretendí besar. Este nuevo tiro, para los libros, que no 
tuve valor de escribir; el otro, por los viajes que no he opta- 
do; otro, para todos los hombres en bloque a quienes quise 
desterrar y he procurado no obstante comprender. Disparaba 
las leyes, se volatizaban por el aire. Disparaba y disparaba so- 
brelel hombre, sobre el mundo.” Continúa Sartre la retahila de 
disparos, y termina el sentido del párrafo de la siguiente for- 
ma, que resume su postura sobre la jibertad: “Mathieu dispa- 
raba aún más. Disparó: ¡Ya era puro omnipotente, era libre!” 

Vemos aquí concebida la libertad como un desquite. ¿Podría 
darse la libertad satriana sin este desquite? ¿El desquite, como 
tal desquite, sin ninguna otra referencia y cualificación, no 
convierte acaso a la libertad en una pura energía ? 

Además vemos que Sartre al pintarnos la libertad como un 
acto de destrucción absoluta y de desvinculación radical, de 
todo no lo podríamos eonceptuar, sitpreviamente no la viéra- 
mos como una construcción y una vinculación. Sartre nos des- 
cribe, como si dijéramos, el camino de vuelta, o sea el rompi- 
miento de todo lazo de la libertad; pero esto no sería posible 
sin el camino de ida, o sea, sin el compromiso y la vincula- 
ción. Si en los ejemplos que propone Sartre vemos aún el ras- 
tro de la libertad, es por lo que connota como rompimiento 
tlel juego de compromiso y elección de valores. Es porque se 
destruye una trama y se copercibe que en su realización ha sido 
encarada a los valores de la conducta y determinada por elec- 
ciones bipolares y cualitativas, por lo que es perceptible atis- 


EL CONSTITUTIVO ONTOLÓGICO DEL EXISTENCIALISMO 31 


bar la libertad. Pero si ésta se reduce al desvincularse, ¿Podría 
entenderse incluso el sentido moral o amoral de la vincula- 
ción? ¿O si se quiere reducir aún más el problema, el sentido 
humano o inhumano de la ¡vinculación ? 

Aparte de ello, si la libertad consistiese en el absoluto rom- 
pimiento, ¿podría interpretarse que se es libre más allá del ins- 
tante de la desvinculación ? 

Si así fuera, ¿no acontecería que el ser libre no consistiría 
ya en el desvincularse, sino en el no vincularse o no tener 
vinculación ? 

Y si, por el contrario, consistiese en sucesivas desvincula- 
ciones, ¿ho supondrían éstas previas vinculaciones, y por ello 
una situación objetiva y más compleja de la libertad, donde in- 
terviene todo el ¡proceso de elecciones, valoraciones, elevaciones 
y defraudaciones” 

En realidad, lo que Sartre parece presuponer para ser libre 
consiste en un rompimiento radical eon todo verificado por el 
crimen, o sea, con todos los actos y cuanto se había realizado 
anteriormente. ¿Pero aquellos actos anteriores no eran tam- 
bién libres? ¿Será preciso realizar una serie de actos determi- 
nados y de condiciones para que pueda verificarse luego el 
acto libre, que por lo visto consiste en un radical rompimiento 
de todo? 

Sartre piensa que libre sólo es quien se hace a sí mismo, 
quien es sí mismo auténticamente. Quien en el ser sí mismo no 
es otra cosa que una hechura de su propia obra. Por ello, Da- 
niel, en “L'Age de raison”, formula la posición sartriana con 
estas palabras: “Yo quisiera no tenerme sino a mí mismo”. 
Y en “Le Sang des autres”, Helena Bertrand muestra, en un 
pensamiento coincidente, su admiración por Jean Blomart, que 
encarna el ideal de la autosuficiencia de en sí mismo. “Esto es 
lo que es tan fuerte en ti, como te bastas a ti mismo, das la 
impresión de que te has creado tú solo.” 

Pero, en realidad, no está precisamente en la independen- 
cia plena y absoluta y en la rutura con toda la negación misma 
de la existencia del hombre y de su libertad. 

Es también sintomático.el que ordinariamente Sartre des- 
cribe la libertad a través del crimen, sea el asesinato, sea el 
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suicidio. Probar la libertad para él parece que no se prueba 
sino en estos actos de contenido negativo: matar, suicidarse. 

Estos actos, por otra parte, no están conducidos, según él, 
por valores. No es que Sartre, que no admite valores de nin- 
gún género, crea que sin la libertad sea absurdamente que 
esos actos del asesinato y suicidio sean valores. ¿Un homici- 
dio o un suicidio, vistos así, no se convertirían en actos pura- 
mente físicos? En catástrofes y males físicos, si se quiere, pero 
no en males morales. Y el poder que pudiera realizarlos, ¿no 
pasaría a ser una vis física desprendido de todo sentido hu- 
mano ? 


Si la absolutez de un acto de 'asesinato o suicidio no tiene 
la referencia de valores morales, no comporta en relación tras- 
cendental a los mismos, perece, incluso, su sentido humano y 
libre. 

Lo que Sartre describe, más bien es la destrucción de la 
libertad y su conversión en una fuerza bruta física. Si todavía 
en la postura de esos actos de liberación porel crimen podemos 
atisbar un residuo de libertad, es no porque en sí esos actos 
tengan ya algo de libres, sino porque consideran la libertad 
que niegan. Si sólo y siempre esa postura de entera libera- 
ción de valores y contenidos morales fuera la libre no habría 
libertad. Lo que ocurre es que la negación momentánea de 
la libertad en un acto en que vaya el sentido de pura fuerza 
física no electiva ni optativa de valores consignifica el derecho 
precisamente de una libertad que ha sido negada, y por ello 
podemos precisamente aludir a ella. 


A través de este breve recorrido hemos visto hasta qué 


punto está vinculada y ceñida la libertad a la existencia en el 
Existencialismo. 


Si tuviéramos que instaurar ahora una crítica imposible, da- 
das las dimensiones de este trabajo, la haríamos siguiendo las 
siguientes problemáticas acusadas en estas preguntas: 


1) ¿Es adecuado hablar de una libertad trascendida que 
tiene un valor ontológico frecuentemente similar al de la exis- 
tencia y dado en la misma línea entitativa? El problema ha- 
bría que instaurarlo en un campo previo prefilosófico. 
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2) ¿Se puede pensar que su entidad a veces es más pri- 
mordial y de mayor peso ontológico, puesto que representa la 
posibilidad de su fundamento ? Ñ 

3) ¿Cabe pensar que la tarea de la libertad, más o menos 
asimilidad a lo óntico, es la conquista de la esencia. Y que, 
por tanto, que la existencia es como una especie de faticidad 
bruta, pero que alcanza su expresión auténtica a través de la 
libertad ? 

4) Se habla de algo trascendente e inefable metaproble- 
mático, pero a veces se conjuga con ello y se echa mano 
de conocimientos espontáneos en un realismo natural. De esta 
suerte, con frecuentes apelaciones a una especie de realismo 
ingenuo, se conjuga también un idealismo. 

Si tomamos la libertad como un dato, y su experiencia vi- 
vida y sus modos de ejercicio veríamos que su simple consta- 
tación de hecho contradice las afirmaciones existencialistas. 

Es más, podría instaurarse Juego una descripción fenome- 
nológica previa a toda posición sistemática, pero condición in- 
dispensable de la misma, y se advertiría cómo la actuación 
de la libertad es inseparable de la elección de valores que ella 
no crea y, como en ello, es dependiente necesariamente de la 
objetividad. La filosofía existencial contradice los datos previos 
prefilosóficos, diríamos del problema de la libertad, que son el 
presupuesto y el sujeto, antecedente de toda posible explica- 
ción filosófica. 

Una libertad sin valores que la soliciten, la cualifiquen y ex- 
pliquen su posible polaridad, dejaría de ser libertad para con- 
vertirse en una mera avapkeis. A su vez, en las posiciones que 
hacen de la libertad un algo supracategorial y puramente sub- 
jetivo e inefable no se explica cómo está encarada a un mundo 
de valores objetivos que no puede transgredir sin destruirse 
a sí misma. Si la tarea de la libertad es una conquista, y en 
cierto modo, si ella misma se conquista a sí misma es a con- 
dición de contar con la objetividad y con una escala de valo- 
raciones y determinaciones cualitativas que está llamada a rea- 
lizar. 
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OPOSICION Y COINCIDENCIA EN EL MUNDO 
IDEOLOGICO DE LOS VALORES 


POR 


Luis FARRÉ 


Penetremos en el mundo ideológico de los valores. Los filó- 
sofos y los que se inquietan por los problemas básicos de nues- 
tro tiempo y de todos los tiempos, se han asomado a él una 
y otra vez. Buscan una réplica formal conceptualmente exhaus- 
ta del nuestro; una respuesta o una pretensión de respuesta a 
los continuos interrogantes de la vida. La axiología, que tanta 
atención ha concentrado desde la segunda mitad del siglo pasado, 
es una evasión de lo cotidiano; con más razón, aunque no lo pa- 
rezca, que otras disciplinas filosóficas. Lo rápido, confuso, fan- 
tasmático, inconstante y transitorio del conocimieto y existir 
sensibles, debe ser ordenado, catalogado y definido en una ele- 
vación que escape a lo momentáneo; por tanto, al progreso, 
evolución, mecanismo e industrialismo corresponde, ideológica- 
mente, la teoría de los valores. Es sintomática y reveladora la 
preferencia que ha merecido en nuestra época entre los aficio- 
nados a la especulación. 

En su imparcialidad filosófica lo abarca todo, desde lo útil 
y placentero hasta lo divino inmutable, de perfección ilimitada. 
Pero a,este todo, que se extiende desde lo concreto, con aristas 
bien definidas, hasta lo suprasensible, transfórmalo en princi- 
pios, leyes y orden definido. Es la regularización máxima del ser 
sensible y espiritual en su esencia y en su existencia, en cuan- 
to repercute simpáticamente y es estimado por el hombre. Es 
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más que ciencia, porque ésta particulariza; se confunde con la 
sabiduría, que trasciende toda posible limitación. Muchos han 
dicho que ella únicamente es filosofía. Por tanto, equivocarse 
o aventurarse a opiniones precipitadas resulta harto peligroso. 
Nos parece que se conmueven los cimientos no solamente de 
nuestra civilización, sino que se remueve y trastrueca el pasado 
ya definitivo, porque fué; y se margina de interrogantes el 
futuro, que será. 

Sin embargo, a pesar de esta peligrosidad ideológica es raro, 
entre los que se dedican a su estudio, encontrar un pensador tan 
sereno, que se contente con soluciones intermedias; vemos que 
se ladean con el paso de sus argumentos, ya no de las palabras 
que no siempre expresan lo que aquéllos pretenden hacia el ab- 
solutismo o el relativismo. Pero en todos, absolutistas o relati- 
vistas, adviértese un balanceo, una vergonzante u oculta con- 
descendencia hacia la posición contraria. En la reyerta, cada 
uno de ellos ha sufrido impactos demasiado certeros para que 
pueda olvidarlos, aun cuando considere haber conquistado la 
victoria. Esto no lo confesará el presunto vencedor; lo adivi- 


na aquel que, desapasionadamente, estudia las alternativas de 
la lid. : 


Para el auténtico relativista el mundo no sería cosmos (or- 
denación), sino incongruencia, inestabilidad y salto azaroso. Se 
sucederían civilizaciones, culturas, sistemas e ideas sin enlace. 
Nos encontraríamos arrojados ahí, en este fragmento de tiem- 
po que,nos ha tocado por suerte o por desgracia, herederos ac- 
cidentales de algo que pasa cinematográficamente, sin interva- 
los y sin repeticiones. Vida loca, en la cual un bailoteo exótico 
nos zarandearía a su placer hasta que desaparezca nuestro yo 
consciente en la muerte, para ceder el lugar a otro extraño yo, 
surgido también del azar. Baile sin ritmo y sin¿mesura, con el 
gesto retorcido y exagerado. Los momentos en el tiempo no 
transcurrirían en una «danza acompasada, estrechándose las ma- 
nos, y a los acordes de una sinfonía reguladora saltarían al 
acaso con rapidez y brillo de cohete,¡de una especie de caja de 
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Pandora. Ningún filósofo, que sepamos, ha llegado a tales ex- 
tremos con sus teorías relativistas. 

Experimentamos inseguridad; vemos cómo transitan ante 
nuestra mente o nuestros sentidos ideas y hechos. Repentinas 
evoluciones, sucesos súbitos presentan ante el observador la 
inconsistencia, incluso de algo que consideraba firme. El pensa- 
dor ha quedado deslumbrado por la rapidez de lo que pasaba. Al 
penetrar su sentido, no lo ve sino en acaecimientos y transi- 
cion. Lo que es en un determinado momento de la historia del 
mundo, únicamente valdría con relación a aquellas circunstan- 
cias. Serían las que, en realidad, crearían los valores. Y, como 
que las circunstancias son contingentes, pues, cambian como 
los hombres y sus preferencias; cambian también los que se de- 
nominan principios rectores del obrar y pensar: lógica, yética, 
estética, etc. Sin embargo, los filósofos que así se expresan, sin 
darse cuenta, no;son tan relativistas como suponen. El juego de 
los valores se realiza a base de regulaciones válidas para todos 
los tiempos, que tienen su origen en el sentimiento, en la vo- 
luntad, en el entendimiento y, a veces, en la vida toda. Los 
valores son como piezas de un juego, con amplia libertad de ac- 
ción, pero no pueden eludir su presencia en el tablero. Y este 
solo hecho de por sí ya es límite a su inseguridad. 

Los valores únicamente son —afirman los relativistas— en 
cuanto se relacionan con el yo. No se puede ni hace falta buscar 
más allá. Se pretende excluir la metafísica. La axiología se es- 
trecha, casi confundiéndose con la «psicología. No consistiría 
sino en una interpretación de nuestro obrar actual, de nuestro 
individual o a lo más, específico enfrentarnos con el mundo y 
sus problemas. Sin embargo, con algo de inconsecuencia, los 
relativistas pretenden regularizar lo transitorio, lo que aconte- 
ce en el tiempo y en el espacio. El perspectivismo axiológico de 
Ortega y Gasset no es sino la condición inmatura de una cul- 
tura determinada; no nos comprueba que esta cultura no conste 
de módulos o que no esté sostenida por un armazón de valores 
propios a todas las culturas. CROCE, fiel a su tendencia hegelia- 
na, equipara axiología e historia. No sería sino la interpretación 
de los acontecimientos que se producen de continuo; por esto, 
con cada generación, cambiaría el quehacer del filósofo. Sin 
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embargo, CROCE, como antes lo realizara HEGEL, indica los prin- 
cipios generales dentro de los cuales se produciría el cambio; y 
la misma exposición que ambos filósofos hacen de la historia ge- 
neral, comprueba que a pesar de que, en períodos determinados, 
se destacan aspectos especiales, la historia se desarrolla sobre 
un basamento común. RICKERT se opone a un sistema de valores 
rígido y acabado y predica, coincidiendo con muchos absolutis- 
tas, la condición abierta de la axiología; pero presupone que la 
voluntad consciente del deber es el supuesto de toda realización 
de valores. Podríamos extender la lista y veríamos siempre, 
cuando se trata de un verdadero pensador, que su relativismo 
no es tan excesivo como pretenden las palabras. Deberíamos 
quizá decir en su mérito y en su elogio que los relativistas sa- 
ben captar mejor, la intepretan más adecuadamente la hora 
que les tocó vivir. Hay en ellos una inquitud pronunciada por 
los problemas políticos, sociológicos, éticos, Culturales: desta- 
can su actual existencia y parangonan sus relieves propios con 
los de épocas pretéritas. 

Entre los antiguos se señala a EPICURO como a uno de los 
que estarían por la relatividad de los valores, especialmente los 
morales, a causa de sus enseñanzas utilitarias y hedonistas. Sin 
embargo, si penetramos en la sinceridad de las expresiones epi- 
cúreas, vemos en el filósofo griego un defensor de principios 
generales, pues reconoce el valor preeminente del bien espiri- 
tual. Acontece con EPÍCURO, al igual que con la escuela utilita- 
rista inglesa, especialmente con JOHN STUART MILL, que se atre- 
ven a denominar con franqueza los sentimientos y aspiraciones 
del hombre, y dejan sentado que aquello que debe ser, por im- 
perio de la justicia o de alguna otra elevada virtud, es lo más 
útil y, a la postre, lo más placentero para la naturaleza huma- 
na. Quieren demostrar que hay un interés común entre lo social 
y lo individual; y que el sacrificio denominado desinteresado, 
redunda en beneficio del que lo realiza. El presunto relativismo 
de éstos pensadores me parece más verbal que formal. Sólo que 


no quieren desdibujar el realismo de lo presente con abstrac- 
ciones alejadas. 


OPOSICIÓN Y COINCIDENCIA EN EL MUNDO DE LOS VALORES 39 


No se debe confundir el principio ideológico, sustancia o as- 
piración del quehacer cotidiano y, por tanto, inmutable, con la 
rigidez conceptual, incontrovertible y definitiva. Es cierto que 
no podemos concebir una posición absolutista en axiología, sino 
en aquellos que consideren como a la más elevada entre las 
disciplinas filosóficas a la metafísica. Pero éstas no menospre- 
cian ni pueden menospreciar lo fenomenológico e histórico; úni- 
camente se sirven de él para saltar, como de un trampolín, a 
concepciones que les parecen más sólidas. Aunque presionados 
por lo sensible, atisban más allá en lo que pueda ser solidez y 
explicar lo transitorio. Se debe a los axiólogos absolutistas la 
formulación de sistemas completos, quizá en ocasiones demasia- 
dos completos y seguros, con fórmulas generales, a las cuales 
se ajusta el quehacer cotidiano. Con mayor o menor estrictez 
aspiran a demostrar que la vida para que sea digna debe estar 
regulada; que hay un conjunto de valores que quizá pueda ser 
desconocido en un determinado período; pero su verdad es in- 
controvertible. Es un absoluto, que no es histórico, sino en el 
sentido de que lo histórico no puede menos de tenerlo, en cuenta. 

Ha sido HUussERL quien, modernizando viejas concepciones 
helénicas, ha sentado los fundamentos para una axiología abso- 
lutista, con su doctrina sobre las ciencias puras o €idéticas, no 
dependientes de las empíricas. Pero, a.pesar de esta afirmación, 
fundamental dentro de su sistema, no se atreve a ahondar lo re- 
lativo y presente, que es lo empírico. Fenomenología, nombre 
con que denomina a su sistema, primera entre todas las cien- 
cias, es una palabra de ambiguo significado”. “La fenomenología 
—dice— descubre la razón como cierta síntesis universal de 
pensamientos, por la unión de loy guales se realiza una objetiva 
verdadera entidad, válida para todos los que piensan”. El filó- 
sofo inglés J. S. MACKENZIE distingue bien, basándose en HUs- 
SERL, lo propio de la axiología absolutista. Todo lo que nos 
ayuda a perfeccionarnos —dice— es valor; éste está objetiva- 
mente determinado. Lo que varía es la valuación, la posición 
del individuo. Las guerras y los trastornos sociales pueden pro- 
ducir enormes cambios en las valuaciones, relativismo tempo- 
ral, contingencias de la época; pero estos cambios no afectan 
a los valores, “puesto que a estos últimos nosotros no podemos 
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inventarlos, sino solamente descubrirlos”.¡Análoga opinión ha- 
bían defendido con anterioridad MAX SCHELLER y otros absolu- 
tistas alemanes. El mundo de los valores es axhausto y defini- 
tivo en sí; pero no en el entendimiento del hombre. Podríamos 
decir que ¡está a nuestra disposición. Como se ha dicho de NI- 
COLAI HARTMANN y EMILE LAscCkK, los absolutistas han restau- 
rado un mundo al estilo platónico, rico y definitivo, siempre 
conceptuable a disposición del hombre. De vez en cuando, les es 
dado a los filósofos descubrir algunas de las riquezas allí es- 
condidas y entregarlas a la contemplación de la generalidad. 
Sejrevela paulatinamente a largos espacios de siglos. No se 
puede esto denominar relativismo; pero parece justificar la 
posición de los relativistas. El hombre jamás ha podido glo- 
riarse de disponer de la totalidad del mundo axiológico para 
realizar una cultura o civilización que esté de acuerdo con él. 
Atisbamos fragmentos que de por sí no son suficientes, para que 
adoptemos una actitud excesivamente rígida e intolerante. 
Según PLATÓN, el más absolutista entre los pensadores grie- 
gos, sólo el filósofo posee conocimiento y saber en el verdadero 
sentido de la palabra;¡a través de la variedad individual y sen- 
sible ve lo que siempre es: la idea. Unicamente el filósofo po- 
dría decirnos lo que es justo, bello y verdadero. Estos pensa- 
_mientos que le son: tan caros y que repite con persistencia en 
sus mejores escritos, no los expone, sin embargo, directamente, 
como si fueran el resultado de solitarias meditaciones. Necesi- 
ta del rodrigón, de la autoridad de SÓCRATES. No se aventura 
a asumir la plena responsabilidad de tan estrictas afirmaciones. 
Nadie cree en la actualidad que SÓCRATES debe cargar con todo 
el bagaje ideológico que, como principal disertante, le impone 
PLATÓN en los diálogos. A la metafísica supuesta por las con- 
cepciones platónicas, a su rigidez absolutista, se le quiere dar 
un matiz sensible le histórico. ALCIBIADES, la contrafigura de 
SÓCRATES, se ve obligado a considerarlo como el verdadero 
ejemplar educativo. La belleza interior resuena potente en las 
palabras del,joven libertino, cuando compara al viejo maestro 
con las figuras de SILENO que, al abrirlas, exhíbense llenas de 
hermosas esculturas de dioses. Las formas ideales adoptan un 
sentido histórico y presente. Se evidencian en un ser humano, 
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perecedero, relativo, quien las comprueba, más que con abun- 
dancias de argumentos, con la pureza de su vida. Tampoco los 
ascéticos cristianos se han sentido plenamente satisfechos con 
los argumentos teológicos y filosóficos, para inculcar la convic- 
ción de la virtud o del dogma, y acuden a los ejemplos o a la 
autoridad. El mismo Santo Tomás, en la Suma, antepone a los 
argumentos de razón la mención de autoridad para sensibilizar 
en una respetable persona humana, generalmente un Padre de 
la Iglesia, la solidez de:la doctrina con que luego quiere conven- 
cer a la razón. 


En lo íntimo de las teorías relativistas y absolutistas se re- 
vela la condición humana insatisfecha. Predomina en las prime- 
ras la fugacidad de lo presente, el brillo de lo que es. Exponen 
sus momentos y les parece no ver sostén ni fijeza más allá de 
la actualidad. Pero en el afán de detener, captar y estabilizar 
lo de ahora hacen concesiones a regulaciones fijas, Es un ansia 
de lo infinito e inmutable que se revela en la avidez con que 
se quiere paralizar lo que no consideran sino como relativo y 
transitorio. Y, por otro lado, los absolutistas sienten la presen- 
cia de su cuerpo y sentidos, que requieren la plasmación en con- 
creto, en forma de circunstancialidad, aquello que no admite 
moldes finitos. Este flujo y reflujo que se nota en las teorías 
relativistas y absolutistas son captados expresiva y poéticamen- 
te por WHITEHEAD con estas hermosas palabras: “Cuando con- 
templamos la naturaleza y pensamos cuán fugaz y superficial 
ha sido el goce animal de sus maravillas, y consideramos cómo , 
las células y pulsaciones separadas de cada flor son incapaces 
de gozar de su efecto total, asoma en la conciencia nuestro sen- 
tido de la importancia de los detalles para la totalidad. Tal 
es el sentido de la santidad, la intuición de lo sagrado que se 
halla en el fundamento de toda religión. Este sentido de lo 
sagrado ha hallado vigorosa expresión en toda civilización avan- 
zada. Tiende a retirarse y a convertirse en un factor que se 
desvanece, cuando una fase cualquiera de una civilización en- 
tra en decadencia”. 
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El situar a un pensador bajo un rótulo enunciador de una co- 
rriente de pensamiento, de una escuela, de un sistema cualquiera, 
corre siempre el peligro de ser un acto descortés. Esa rotulación 
amenaza con anular lo que tiene de personal el pensamiento humano, 
de irreductible a cualquier otra situación que no sea la que uno, 
de modo intransferible, ha adoptado. 

Pero, además, el uso de esos términos con que solemos designar 
los sistemas y corrientes filosóficos implica otro peligro: a fuerza 
de aplicarlos a autores cuyo pensamiento total es muy diverso, aun- 
que coincidan en una faceta que justifique el que se les englobe bajo 
un calificativo común, esos términos han adquirido una lamentable 
vaguedad. Y su empleo abusivo lleva más bien a la confusión. Al 
final mencionar a un autor como realista, existencialista, relativista, 
etcétera, quiere decir bien poco, porque dentro de esas actitudes ca- 
ben multitud de matices, 

Sin embargo, la Historia de la Filosofía no puede prescindir del 
uso de esa terminología que sistematiza y simplifica el conocimiento 
de los autores y de sus conexiones históricas. Pero siempre que lo 
hagamos tendremos que tener presente que situando a un autor 
bajo una designación cualquiera no agotamos su individualidad; y 
que dentro de esa designación caben multitud de matices que he- 
mos de precisar al usarla si no queremos divagar. 

En el presente trabajo nos proponemos examinar el pensamiento 
de Heidegger para poner de relieve el relativismo que en él se mani- 
fiesta. Pero intentaremos acentuar lo que tiene de peculiar el rela- 
tivismo heideggeriano, lo que lo distingue radicalmente de cualquier 
otro, Procuraremos aclarar esa peculiaridad teniendo en cuenta dos 
factores: la. base fenomenológica que determina esa relatividad y la 
constitución de la existencia humana, centro de referencia o término 
ad quem de dicha relatividad. Esa constitución es lo que Heideg- 
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ger llama “trascendencia” (de donde procede el término “trascenden- 
tal” con que caracterizamos el relativismo heideggeriano) o ex-sta- 
ticidad. 


IL EL RELATIVISMO FENOMENOLÓGICO 


Un consecuente desarrollo del método fenomenológico no podía 
conducir sino a un relativismo. En realidad, la fenomenología lo 
adoptó desde un comienzo, aunque Husserl tardara'en reconocerlo. 
En efecto, no olvidemos que el propósito que le guió fué la forma- 
ción de una ciencia de valor absoluto, rigurosamente a priori y, por 
tanto, poseedora de un cuerpo de verdades necesarias. Nada de esto 
coincidía con lo que había sido el relativismo más próximo, el sus- 
tentado sobre doctrinas empiristas. Por ello Husserl incluye el relati- 
vismo entre los caracteres propios del psicologismo: una lógica basa- 
da en procesos psíquicos que, como tales, son contingentes, variables 
en principio de unos a otros hombres —háyanse producido o no tales 
variaciones sólo puede ser escéptica a causa de su relativismo. La 
fenomenología nace, pues, con esta actitud hostil hacia el relativismo 
que hace que en las “Investigaciones Lógicas” no sea fácil hallar 
nada que equivalga a una profesión de fe relativista. 

Y, sin embargo, si bien no empirista, otro tipo de relativismo que- 
daba implicado por la actitud fenomenológica. Las “Ideas”, la “Ló- 
gica formal y trascendental”, las “Meditaciones cartesianas” y el 
artículo “Phaenomenology”, publicado en la “Enciclopaedia Britá- 
nica”, lo proclaman de continuo con todo rigor: el mundo, la naturale- 
za, los entes físicos, las unidades de sentido,,los noemas, lo ideal y el 
mismo ente, en general, son proclamados relativos a la conciencia, 
a la experiencia pura, a las funciones puras de la conciencia o de 
la intersubjetividad trascendental. Con no menos claridad se expresa 
Heidegger; así, en el $ 39 del “Ser y Tiempo”, al decir que “el Ser 
sólo es” en la comprensión de aquel ente a cuyo ser le es inherente 
algo así como la comprensión del Ser”. O bien, en el $ 44 c): “Sólo 
en tanto que el hombre existe, es decir, la óntica posibilidad de una 
comprensión del Ser, 'se da' el Ser. Cuando el hombre no existe, tam- 
poco ¿son” ni la independencia ni el *en sí”. Esa independencia y ese 
"en sí' no son entonces comprensibles ni incomprensibles” (1). Igual- 


(G) Es muy difícil precisar hasta qué punto puede contradecir esta rela- 
tividad lo que dice Heidegger en la página 24 de “Ueber den Humanismus” 
sobre la frase del “Ser y tiempo”, que citamos. La solución depende en defi- 
nitiva de la interpretación íntegra de las últimas obras de Heidegger: si en 
ellas el Ser es entendido como algo que desborda la existencia humana, que 
posee una existencia absoluta independiente de la misma, habrá que admitir 
que Fleideggezr ha llevado a cabo un cambio profundo con respecto a la acti- 
tud adoptada en el “Ser y Tiempo”. Pero la doctrina de la libertad y de la 
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mente proclamará Heidegger en múltiples ocasiones la relatividad 
del mundo, la del espacio, la de las leyes físicas a causa de la rela- 
tividad de la verdad—“la verdad se da sólo en tanto que el hombre 
existe... Toda verdad, de acuerdo con su modo de ser esencialmente 
existencial, es relativa al ser de la existencia humana” (íb.). Pues 
bien, ¿qué presupone toda esta relatividad compartida por ambos 
autores? ¿Qué la determina ? 

Atenderemos en primer lugar uno de sus aspectos: su relación 
con el método fenomenológico, más exactamente, con la actitud que 
la fenomenología adopta ante la trascendencia de una realidad ab- 
soluta o “en sí”, es decir, ante la posible existencia de un “mundo 
exterior”, independiente de nosotros. 

La fenomenología llega, arrastrada por su exigencia de una evi- 
dencia absoluta, a una exclusión de todo aquello que no sea intuitivo, 
que no se dé con una inmediatez total. Heidegger, por ejemplo, re- 
clama una “exhibición y comprobación directas” (“Ser y tiem- 
po”, $ 7 c) imprescindibles en la tarea descriptiva que ha de realizar. 
Esta rigidez en el concepto de evidencia, implica la eliminación de 
toda inferencia o deducción que, basándose en cualquier tipo de prin- 
cipios, pretenda alcanzar entidades, hechos o leyes que sean inca- 
paces de mostrarse en sí mismos, Es fácil advertir que esta actitud 
metódica determina una peculiar limitación del concepto de “ente” 
y de cuanto pueda ser considerado como existente: si queda elimi- 
nada la aprehensión de cualquier realidad que, como independiente 
de nuestro conocimiento, pudiera trascender lo que nos es dado, tam- 
bién quedará anulada para la consideración fenomenológica su mis- 
ma existencia, ya que de por sí o en sí misma no se hace patente. 
Ateniéndose a lo puramente dado de un modo directo y declarando 
ineficaz todo conocimiento que pretenda ir más allá, lo único que 
podrá ser considerado como existente es esa rigurosa esfera de lo 
que se muestra con toda inmediatez. Desde un comienzo han afir- 
mado Husserl y Heidegger que la verdad y el ser son correlativos. 
Las consecuencias son claras: si únicamente vale como verdad lo que 
es evidente y sólo se muestra como evidente lo que se ofrece en sí 
mismo de un modo inmediato, tan sólo esta esfera de objetos será la 
que merezca el título de 'ser”. 

Esta eliminación de toda consideración de las realidades que 


trascendencia como raíz de la diferencia ontológica (entre el Ser y el ente), 
la radical exclusión de que el Ser sea un ente, etc., dan motivos para pensar 
que ese Ser que se da en la ex-sistencia, en el “ahí” de nuestra existencia, 
no constituye una realidad absoluta que desborde el ámbito de la existencia 
humana. Lo que Heidegger ha querido rechazar en el citado fragmento de 
“Ueber den Humanismus”, así como en la página 14 de la Introducción de 
“Was ist Metaphysik?” es que el Ser pudiera ser entendido como un producto 
subjetivo de la mente humana, como una “representación” o “idea* por 
esta forjada. 
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trasciendan nuestro conocimiento inmediato al existir con indepen- 
dencia de nuestro ser, da pie al relativismo fenomenológico. Sólo 
podrá ser ajena a esta relatividad una doctrina que sostenga que, 
con más o menos fidelidad, lo que conocemos es la realidad absoluta; 
en este caso se podrá considerar que los estrictos objetos intencio- 
nales mantienen con nuestra existencia una relación que en nada 
afecta a lo esencial de su constitución, y que por su accidentalidad 
para con la existencia de dichos objetos no puede fundamentar nin- 
gún relativismo. Es decir, lo absoluto, la realidad trascendente que 
en sí existe y que se limita a ser descubierta, prevalecerá sobre la 
relación cognoscitiva que con ella mantenga el hombre. 

Pero anulemos, como los fenomenólogos, esa realidad absoluta 
de lo que por su ser trasciende su pura presencia intuitiva y existe 
con independencia de nosotros. En ese momento la relación que con 
el sujeto cognoscente poseen esos objetos queda elevada al rango de 
una relación trascendental: el objeto queda limitado a ser lo que 
ante mí o para mí existe. Su existencia queda “reducida” a esta 
pura capa de lo que se ofrece con total inmediatez. En la base, pues, 
de esta zona a que se constriñe ahora el valor de ser se encuentra 
su conexión con el yo ante el que se hace objetiva. Máxime si para 
Husserl ese yo, sujeto de puras cogitaciones (no el yo empírico, sino 
el yo en tanto que pura dirección intencional hacia el objeto o polo al 
que, correlativamente, éste apunta en tanto que objeto intencional), 
posee una suprema evidencia. El objeto es sustancialmente *objeto 
intencional” de un yo, lo mismo que éste es centro de funciones in- 
tencionales hacia los objetos. La relación, en forma de relación inten- 
cional (o trascendental, en la, última fase de la obra de Husserl) pasa 
ahora a ocupar el centro de toda la doctrina fenomenológica. 


En rigor, todo relativismo gnoseológico es en el fondo un nuevo 
absolutismo. Anula lo absoluto de una realidad trascendente a nues- 
tro espíritu para sustituirlo por otro absoluto, el de la razón, con- 
ciencia o sujeto en general. Lo que tenga de relativismo no obedece, 
pues, a una auténtica eliminación de lo absoluto, sino más bien a una 
sustitución de un absoluto (el de la realidad trascendente) por otro 
(el del sujeto cognoscente en el que quedan incluídos más o menos 
claramente esos conocimientos, representaciones u objetos intencio- 
nales que ahora se llaman relativos). Lo mismo acontece en la rela- 
tividad de Einstein: frente al absoluto determinado por la masa, el 
espacio y el tiempo instaura un nuevo absoluto, el de los fenómenos 
físicos cuya mensurabilidad, al no regirse por aquel absoluto espacio- 
temporal-másico, sino por sus puras relaciones dinámicas, puede ser 
calificada de relativa. 

El relativismo fenomenológico no es excepcional en esto. Espe- 
cialmente en Husserl abunda la calificación de “absoluto” referida 
a la conciencia y a todo aquello que, como su correlato intencional, 
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le es objetivo. Ahora bien, re:ativismo o absolutismo gnoseológico lo 
es cualquier sistema según lo que se entienda en él por objeto o rea- 
lidad conocida: si ésta es caracterizada como presencia o manifesta- 
ción de un ser en sí absoluto y trascendente nos hallaremos ante 
un absolutismo; si, en cambio, queda rota esa vinculación manifesta- 
tiva del objeto con lo trascendente, y se pone de manifiesto exclusi- 
vamente su relación con el sujeto, nos hallamos ante un relativismo. 
Sin importar que, como indicábamos, este relativismo suponga un 
nuevo absolutismo: a conciencia y todo aquello que sea su corre- 
lato intencional estricto puede con justicia ser denominado “absolu- 
to” desde el momento que queda desligado de cualquier tipo de rea- 
lidad trascendente, cuya existencia ha sido descalificada por incog- 
noscible o, como en la fenomenología, por infundada y gratuita. 

Si esto es, pues, lo que se ha entendido hasta hoy por *relativis- 
mo” no tenemos por qué propugnar un ¡cambio de terminología, aun- 
que ese relativismo implique un nuevo absolutismo de signo opuesto 
al anterior. Lo que interesa es la comprensión de la situación. Esta, 
por lo que al relativismo fenomenológico se refiere, se puede resumir 
así: la concepción del 1 5670, como puramente intuitivo o descrip- 
tivo arrastra a una eliminación de todo ente que no se ofrezca de un 
modo inmediato. Los objetos intencionales dejan de ser manifesta- 
ción de una realidad absoluta trascendente; quedan como sostenidos 
en el vacío, desligados de esa trascendencia absoluta y relacionados 
tan sólo, con el sujeto cognoscente o con la existencia humana. 

Estos son los fundamentos que, arrancando de lo que es en ge- 
neral la fenomenología, determinan su relativismo, Pero, en el caso 
particular de Heidegger, ¿existe alguno más? 


II. LA SIGNIFICACIÓN Y LA EXISTENCIA HUMANA 


Es decir, tal como Heidegger describe lo que es un objeto, ¿ad- 
vierte en él alguna constitución que denote su relación con la existen- 
cia del hombre”? La respuesta afirmativa la encontraremos en la doc- 
trina heideggeriana de la significación. 

Heidegger considera que los entes que primariamente integran 
nuestra circunstancia son los instrumentos (cfr. “Ser y tiem- 
po”, $ 15). No sólo los que creamos artificialmente, sino aun los 
mismos objetos naturales son tratados por nosotros a base de su 
fundamental estructura: la que poseen en tanto que sirven para algo. 
El viento nos es útil porque impulsa las velas, mueve.los molinos o 
nos anuncia el tiempo que va a hacer. La Naturaleza íntegra tiene 
así, el sentido de un conjunto de entes aprovechables para determi- 
nados fines. 

El para es el carácter fundamental o, más bien, constitutivo de 
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cualquier instrumento. Heidegger lo llama “referencia” (Verweisung). 
Es decir, entender un instrumento implica comprender un conjunto 
de referencias que lo integran; no comprenderé lo que es una pluma 
estilográfica si no pienso en el acto de escribir “para” el que aqué- 
lla sirve; y con ello, el objeto "pluma' me está remitiendo a otros: 
papel, líneas, mano, etc. Como las “referencias” son, por tanto, men- 
ciones de ciertos objetos que están relacionados con el instrumen- 
to, como aquello “para” lo que él sirve, el comprender dicho instru- 
mento, merced a las “referencias”, supone la comprensión de una 
totalidad de entes que, formando una situación (Bewandtnis), se 
compenetran entre sí y con el instrumento en cuestión. Todos estos 
objetos de carácter instrumental son denominados por Heidegger 
de un modo que ya nos dice algo con relación a la relatividad que 
venimos buscando: son los “entes que están a mano” (Zuhandenen) 
o, hablando con más rigor, aunque abandonemos la estricta traduc- 
ción etimológica, que están para ser utilizados; así los astros, por 
ejemplo, nos sirven para indicarnos la hora. Este término viene a acen- 
tuar, pues, lo que ya puede haber sido advertido en lo que hemos veni- 
«do diciendo: los entes del mundo, en tanto que utilizables, se encuen- 
tran en una esencial conexión con el hombre. La totalidad instrumental 
o situación total (Bewandtnisganzheit) en que cualquier útil se en- 
cuentra remite en definitiva al hombre que puede aprovecharse de 
esas referencias utilitarias que los útiles denotan. “La situación to- 
tal misma remite finalmente a un 'para qué' con relación al cual ya 
no se da ninguna situación, que no es un ente instrumental en- 
cuadrado en el mundo, sino un ente cuyo ser se caracteriza como 
un 'ser-en-el-mundo' y a cuya constitución le es propia la munda- 
nidad”. (Ib., S 18.) 

Las referencias que integran un objeto forman una significación. 
En efecto, ya hemos visto cómo la comprensión de un ente instru- 
mental remite a aquello para lo que sirve. La referencia da a enten- 
der (be-deutet) aquello a lo que está dirigida la utilidad del objeto. 
La significación del objeto, lo que entendemos de él, se identifica 


así, con la comprensión o descubrimiento de esas referencias que lo 
constituyen. 


Pues bien —y esto es lo que más interesa—, el instrumento tiene 
una esencial “descubribilidad” (Entdecktheit) que descansa sobre 
la significabilidad del objeto ai ser tratado o usado por el hombre. 
(Confróntese íb., S 18.) La significabilidad no se muestra ajena en 
su constitución al "aparecer de los objetos ante nosotros; ella en- 
cierra en sí el fundamento de esa manifestación que realiza. La re- 
ferencia se constituye radicalmente en un "aparecer ante nosotros; 
da a entender algo, el 'para qué” de un ente, pero lo da a entender 
a alguien, a,un ser humano. La significación, es decir, la referencia 
en tanto que entendida (y una referencia no tiene sentido sino como 
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entendida) presupone, pues, ese 'estar apareciendo” ante alguien. Ella 
y las referencias se dan esencialmente en una ya previa 'patencia' 
(in einer vorgángigen Erschlossenheit). Todo cuanto constituye la 
existencia humana, el Ser que como un supremo plan sobre ella 
gravita y la ilumina, los rasgos diversos de su 'ser-en-el-mundo”, 
esta "hecho patente'. Es es el fundamento de su constitución: la 'pa- 
tencia” (Erschlossenheit). Pues bien. esa 'patencia' es la que se con- 
vierte en 'descubribilidad' cuando se trata de un ente íntegramente del 
mundo. Y la 'descubribilidad” tiene su origen en la estructura 'ma- 
nifestativa' de las referencias o significaciones. “La significabilidad 
hecha patente es, en tanto que una estructura existencial de la exis- 
tencia humana, de su 'ser en el mundo”, la condición óntica de la 
posibilidad del descubrimiento de una situación”. (Ib.) Por ser propio 
de todo cuanto integra nuestro 'ser en el mundo” una *patencia”, tam- 
bién lo será de sus momentos integrantes, de los entes que forman 
parte del mundo. 


Es evidente que la patencia o la descubribilidad son el motivo 
específico de la relatividad defendida por Heidegger y que, sumado 
al que hemos visto nacer de la actitud fenomenológica, «determina 
todo su relativismo. Ya no se trata sólo de que, excluído todo ente 
trascendente por la reducción fenomenológica, la entidad de lo que 
quede esté definida por su relación con la existencia humana, sino 
de que la misma constitución de los entes integrantes del mundo re- 
mite a la misma: estos entes están formados por referencias o signi- 
ficaciones que se dan a entender ante un hombre en tanto que las 
funciones utilitarias que determinan lo son para él, 


TIL, Lo TRASCENDENTAL EN HEIDEGGER 


Tras esta exposición de los motivos que fundamentan la relativi- 
dad expuesta por Heidegger aún queda algo por aclarar: cual sea la 
estructura de esa existencia humana con relación a la cual, según 
hemos expuesto, se da todo objeto. 

Podría parecer que éste es un problema ajeno al que nos hemos 
propuesto exponer. Es cierto que el peso de la cuestión gravita so- 
bre el objeto: su estructura revela si éste es simplemente una mani- 
festación de la realidad absoluta o si es algo esencialmente relacio- 
nado con el hombre. Sin embargo, para tener a la vista el pleno des- 
arrollo de la relatividad que hemos estado estudiando, hay que tener 
en cuenta el otro polo de la relación que analizamos: el hombre, en 
conexión con el cual los objetos revelan estar, según Heidegger. Sin 
analizario no podremos comprender la línea general de su relativismo. 
mi la auténtica naturaleza de la relación entre objeto y hombre. 
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El pleno conocimiento de cualquier relación presupone el de los tér- 
minos que la fundamentan. . 

En nuestro caso concreto tiene un especial interés analizar este 
punto: De él depende la peculiar silueta del relativismo heideggeriano 
o, como hemos creído poder llamarlo, trascendental. Cuanto hemos 
indicado en el capítulo último no llega a establecer una radical di- 
ferencia entre su actitud y la de Husserl. Es ahora cuando hallaremos 
lo que realmente les distingue. 

El relativismo de Husserl descansaba sobre la evidencia de un 
yo o conciencia pura. Toda la atención y el interés de dicho autor 
recae sobre la conciencia; sólo a través de ella cree posible llegar 
hasta cualquier tipo de objetividad, en cuanto que lo objetivo queda 
limitado a ser un mero correlato intencional de las funciones de la 
conciencia. Esta queda así puesta de relieve como el campo, abso- 
luto en el que se ha de verificar todo análisis o descripción fenome- 
nológica. 

Pues bien, la actitud de Heidegger es la opuesta: desarrollando 
el método fenomenológico —y tal vez con más precisión y rigor den- 
tro de sus normas básicas— nada halla en el hombre que, como un yo 
o conciencia, pueda ser destacado como núcleo central al que todo 
objeto deba ser referido. Esto implica una extraña consecuencia: la 
relatividad que caracteriza a los objetos apunta a un.polo vacío, Todo 
objeto es relativo, dice Heidegger; pero cuando esperamos encontrar 
algo, un ente concreto con el que mantengan relación los objetos, no 
lo hallamos. Porque lo que podría suponerse como ese polo hacia el 
que apunta dicha relatividad, la existencia humana, es caracterizado: 
por Heidegger como, en cierta forma, la totalidad de los mismos entes. 
que le son relativos. Esta es la estupenda paradoja: todo ente es 
relativo a sí mismo o, mejor dicho, a la totalidad de los entes que, 
como él, constituyen el mundo de una existencia humana. ¿Puede lla- 
marse con rigor a esto un relativismo? O ¿no es un relativismo que 
se devora a sí mismo? Lo pudo ser originariamente en tanto que 
los entes quedaban descalificados como expresión de una realidad 
absoluta trascendente. Pero al quedar inconclusa la relación que 
mantienen con la existencia humana, ya que esta existencia del 
hombre revierte a ellos mismos, ese relativismo queda convertido 
en un nuevo absolutismo: los entes son lo absoluto, son las cosas 
mismas a las que hay que ir, según Heidegger, para efectuar la des- 
cripción fenomenológica, incluso la de nuestra propia existencia. 

Para comprender mejor todo esto debemos acudir, aunque sea. 
brevemente, a una exposición de lo que es la existencia humana. La 
primera vez que; Heidegger la estudia es para adoptar como guía la 
famosa frase aristotélica: 09017 10 dv1a 745 ¿6r1tv (el alma es, en cier- 
ta forma, los entes). Es decir, si ateniéndonos a una pura descrip- 
ción fenomenológica nos limitamos a lo que está dado con toda inme- 
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diatez, sin inferir ninguna realidad que no esté dada de modo directo, 
si analizamos, pues, desde estos requisitos un ser humano, lo único 
que podemos hacer es describir los entes que ante él existen. Cono- 
ceremos qué objetos de arte o deportivos le placen, qué ideales le 
parecen justos, con qué objetos suele tratar, cuáles constituyen su 
circunstancia, qué personas conviven con él y con qué valor las 
estima, etc. Es decir, no tendremos a la vista ningún núcleo de acti- 
vidades que, como alma, conciencia, razón, etc., exija una preeminen- 
cia sobre todo el resto. La existencia humana ha quedado desplegada, 
desparramada (éste es el sentido del término Geworfenheit que con 
tanta frecuencia y no menos irresponsabilidad ha sido interpretado 
como un “estar arrojado o desterrado” en el mundo, como lugar de 
castigo, a causa de nuestra culpabilidad). Con ello nuestra realidad 
pasa a ser el 'ahí”, no un invisible "aquí. Esta es la causa de que 
Heidegger hable con tanta frecuencia, en especial en sus últimas obras, 
del “ser ahí” (Da-seins) del hombre. (Cfr. “La esencia de la verdad” 
y el Prólogo y Epílogo de 1949 y 1943, respectivamente, de “¿Qué 
es Metafísica?”. O bien de nuestra “ex-staticidad” (das ekstatische 
Wesen) y “ex-sistencia” (Ek-sistenz). Y en “La esencia de la verdad” 
o en “La esencia del fundamento” califica a la ex-staticidad de nues- 
tra existencia con el término “trascendencia”. 

La “trascendencia” es, según Heidegger, el fundamento de que 
en el campo de nuestra existencia —esa existencia que, desparra- 
mada en ellos, es la totalidad de los entes que se le aparecen— se 
dé el contraste entre el puro ente y aquellos planes o estructuras 
generales que a una con él, como traspasándolo, descubrimos, La 
trascendencia es el fundamento de que el Ser no sea el ente concreto 
que aquí o allí se nos presenta, de que el tiempo sea como un horizon- 
te, objetivo en el que todo trascurre, etc. Por ello, todas esas formas 
o estructuras generales que se dan en el campo de nuestra existencia 
son denominadas por Heidegger “trascendentales”. En ellas reside la 
forma general de la objetividad, constituyen el horizonte objetivo, el 
modo de “presencia” que denominamos el “ahí”, en el que todo ente 
se presenta. Y, por tanto, si nuestra existencia se nos ofrece despa- 
rramada en el “ahí”, por ese mismo hecho, a la vez, en su “profun- 
didad” se da esa trascendencia o patencia-presencia de las formas 
. generales 'que configuran dicho “ahí”. Acaso por ello propondría- 
mos para el sistema de Heidegger el calificativo de “trascenden- 
tal”; su problemática se puede comprender como una descripción 
sistemática de las estructuras generales que trascienden (que se dis- 
tinguen de la pura entidad de los entes: ser, nada, tiempo, mundo, 
espacio, significabilidad, etc. Con ello, al mismo tiempo, se traza el 
esquema básico de nuestra existencia (por lo que esas estructuras 
generales reciben el nombre de “existenciales”), el “ser en”, merced 
al cual trascendemos los entes y realizamos ese despliegue en el 


de FERNANDO MONTERO MOLINER 


“ahí”. Por tanto, el “ahí” que somos (y en el que no estamos sim- 
plemente como una cosa en otra o rodeada de otras) se constituye 
merced a nuestra trascendencia sobre el puro ente, gracias a la cual 
o a la vez que ella, se elevan sobre éste los “planes” o formas que 
hemos llamado trascendentales. 

Nuestra “ser en el mundo”, al existir desparramados en el “ahí”, 
es, pues, trascendencia del puro ente. Esta desintegración del hom- 
bre, que le hace quedar desplegado en el “ahí”, esa desaparición de 
todo núcleo central de los actos de la conciencia, en sus orígenes es 
el mismo fenómeno que se ha llamado “trascendencia” (1); y, por 
tanto, es a la vez el “planeamiento” de las formas trascendentales- 
existenciales que sobrepujan el puro ente y configuran ese “ahí”. 
Dicho brevemente: nuestro “ser ahí” acontece configurándose ese 
“ahí” con los “planes” que trascienden los puros entes. Esos planes 
no son otra cosa que los existenciales o formas trascendentales. 

Tal vez podamos comprender mejor ahora aquella peculiaridad 
del relativismo de Heidegger a que antes apuntábamos. Las cosas, 
según él, a diferencia de lo que diría cualquier realismo, no son 
la manifestación de una realidad en sí; pero su relación con el yo 
queda en rigor aniquilada porque ese yo no es nada concreto, obje- 
tivo, con el que se pueda entrar en relación. El relativismo de 
Heidegger se destruye a sí mismo y queda convertido, pues, en 
un absolutismo, si bien de nuevo tipo, muy distinto del tra- 
dicional propio de los sistemas realistas. Lo absoluto lo son aho- 
ra las cosas mismas, los fenómenos que se nos muestran “en 
exhibición y comprobación directas”, jamás entendidos como una 
realidad trascendente a nuestro espíritu, ni como manifestación de 
la misma, pues la estructura de esos entes implica una esencial “pa- 
tencia”: son entes cuya entidad se agota en su “estar manifestán- 
dose”. En su entidad no queda la menor dimensión que pueda ser 
ajena «a esa presencia o patencia por la que están “ahí”, dándose 
a entender y descubriéndose. Esto es lo que hace posible que se cali- 
_fique como “relativismo” al sistema de Heidegger; pero el titularlo 
además de “trascendental” aludiría a esta peculiar estructura de 
nuestra existencia que “es ahí”, trascendiendo los meros entes y 
desparramándose en ellos; con ello quedaría advertido que esa re- 
latividad de los entes y del Ser no apunta a ningún yo concreto 
central. ' 

Este parece ser el destino de todo relativismo integral, en el 
que haya sido eliminado todo lo absoluto, lo mismo la realidad en 


(1) Adviértase que en esta concepción de la “trascendencia” no queda 
nada de la trascendencia de una realidad absoluta que desborda lo feno- 
ménico y estrictamente objetivo, y que significa que la entidad de lo que 
conocemos es algo más que lo puramente conocido. Para Heidegger el ente 
y lo que lo trasciende se agota en su estricta presencia. 


? 


EL RELATIVISMO TRASCENDENTAL DE HEIDEGGER 53 


sí de las cosas que la de un yo o conciencia absoluto. Lo que queda 
—y que antes era concebido tan sólo como producto de nuestra 
relación con entidadas absolutas— pasa a ser un nuevo absoluto. 
Como antes indicábamos, es una interesante coincidencia que mues- 
tra el relativismo heideggeriano con el de Einstein: también la 
física de éste, eliminando lo absoluto, se ha convertido en un nuevo 
absolutismo: el de los hechos físicos que entre sí se regulan sin 
necesidad de remitir a ninguna ulterior instancia que represente 
un factor absoluto. 


CONCLUSIÓN 


En conjunto hemos visto que todo este relativismo se asienta 
sobre una doble base: el carácter instrumental de los entes del 
mundo y el método fenomenológico. La más endeble es la que ex- 
pusimos en el segundo capítulo, es decir, la “instrumentalidad” de 
los objetos con que tratamos. Su firmeza es un tanto discutible: 
aun admitiendo que general y primariamente los entes nos ofre- 
cieran un aspecto utilitario, habría que considerar si todo lo que en- 
tendemos de un ente está contituído por referencias utilitarias. 
Ahora bien, aunque se llegara a la afirmación de que, contra lo que 
dice Heidegger, no toda referencia integrante de la significación de 
un objeto es utilitaria, sin embargo, de los supuestos fenomenoló- 
gicos por él adoptados se deriva el conjunto de su tesis, es decir, 
la radical “patencia” o relatividad de toda significación, pues dicha 
“patencia” descansa en las exigencias fenomenológicas que hemos 
expuesto en el capítulo primero: excluída toda realidad que tras- 
cienda los puros fenómenos, cuanto se nos aparece queda caracteri- 
zado esencialmente por su estricto aparecer o “patencia”. 

Pero, más aún, sobre estos mismos supuestos fenomenológicos 
se basa la ex-staticidad de nuestra existencia, cuyo fundamento es, 
según Heidegger, lo que él llama la “trascendencia” y que, como 
expusimos en el capítulo tercero, caracteriza su relativismo; pues 
si la fenomenología impide toda inferencia, queda por ello anulada 
la sustancialidad de nuestra alma y quedamos reducidos a la pura 
presencia de los objetos intencionales. 

El origen del relativismo trascendental de Heidegger es, por 
tanto, en toda su integridad, esa especial cautela fenomenológica 
que, aspirando a una inmediata evidencia de lo que constituye el 
campo doctrinal de la filosofía, elimina todo cuanto está más allá 
de una pura intuición descriptiva y sólo respeta la presencia de los 
entes que se hacen patentes de modo inmediato. A esto queda redu- 
cido el paradójico relativismo de Heidegger (un relativismo carente 
de término “ad quem”): la radical patencia —Erschlossenheit, Of- 
fenbarkeit, Entdecktheit— de todo ente y del ser mismo. 


LA CIBERNETICA A LA LUZ DE LA FILOSOFIA 


POR 


ANTONIO ALVAREZ DE LINERA 


Dos folletos recientemente venidos a mis manos; el uno, vulgari- 
zador, dentro de su valía, y de visión nada restringida (1); especia- 
lizado el otro desde un punto de vista más bien cosmológico o físico 
y fisiológico (2), me han sugerido el pergeñar, en gran parte con datos 
tomados de ellos, con lo que se columbrará algo el mérito de sus 
autores, estas notas que, dedicadas a filósofos, pese a las consi- 
deraciones no filosóficas que es indispensable, figuren en ellas, pue- 
den servir de breve introducción al conocimiento y juicio sobre la 
nueva ciencia llamada Cibernética. 


ANTECEDENTES HISTÓRICOS 


Fué durante esta última guerra mundial cuando al matemático 
Norberto Wiener, profesor en el Massachusetts Institute of Techno- 
logy y a otro asimismo matemático, J. Bigelow, propuso el Gobierno 
norteamericano la resolución de un problema de gran interés para 
la defensa contra los aviones; a saber: la invención de un disposi- 
tivo artillero con el que los cañones antiaéreos pudiesen disparar 
contra un avión enemigo y dar en el blanco apesar de que no se 
puede saber, con seguridad, la posición en que el objetivo se va a 
hallar en su marcha cuando el cañón se dispare. Ello suponía que el 
artillero o su cañón pudiesen tener una información sobre la ruta 
imprevisoble del aparato enemigo. Se trataba, pues, de inventar lo 
que se llama un servomecanismo o mecanismo autogobernado que 


(1) Paul Cossa: La Cybernétique. Du cerveau humain aux cerveaux arti- 
ficiels, núm, 4 de la colección “Evolution des Sciences”, Masson et Cie, 120, 
boulevard Saint-Germain. París, 6.%, 1955. Un tomo de 100 págs., 52 francos. 

(2) Doctor E. Huant. Biologie et Cybernétique. Cahiers Laénnec, sep- 
tiembre, 1954. P. Lethielleux, 10, rue Cassette, París, 6.2. Un folleto, en rústica, 
de 96 páginas. 
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reaccionase a las probables variaciones que hubiese en la marcha 
del avión, teniendo en cuenta las constantes físicas del mismo, fisio- 
aviador y del artillero en el sistema mecánico que se trataba de 
resolver para cada disparo. 

Wiener tuvo una idea, que trató de ver si obtenía comprobación 
en Fisiología, a saber si el sistema nervioso se encontraría algún 
mecanismo de reacción que pudiera darle luz sobre el dispositvo 
que tenía que inventar. 

Y así nació este nuevo tipo de estudios al que Wiener dió el 
nombre de Cibernética, vocablo derivado del sustantivo griego 
10 Bep»7ir<, que significa piloto, y que en forma de adjetivo 
se encuentra en el Gorgias, de Platón. 


EPISTEMOLOGÍA DE LA CIBERNÉTICA 


Los movimientos de los animales superiores y del hombre re- 
sulta que están regulados fisiológicamente por un sistema que los 
ingleses denominan “feed-back”, cuya traducción más exacta sería 
retroacción, de lo que luego daremos un sencillo y luminoso ejemplo 
para mejor inteligencia de esto. 

Los cibernetas se dedicaron, pues, a construir mecanismos, elec- 
tro-mecanismos y máquinas electrónicas —tres tipos de artefactos 
que no deben confundirse por lo que sus nombres indican— en los 
que intentaban reproducir las estructuras que a ellos les parecía 
existen en el sistema nervioso, con miras a ver si la función reali- 
zada por esas máquinas era similar al funcionamiento de dichas 
estructuras nerviosas, Y aquí está la dificultad y el peligro. 

En efecto: el estudio microscópico de los tejidos vivos difícil- 
mente da “a conocer las estructuras nerviosas y sus articulaciones, 
como ni los trastornos funcionales, que son secuela de las lesiones 
de dichas estructuras, pone en la pista de definir cuál es su funcio- 
namiento, De ahí el que ligeramente se encontrase una identidad 
entre estructuras y funcionamientos nerviosos y los pretendidamen- 
te correlativos de estas ingeniosas máquinas, cuando en realidad no 
pasaría de haber entre unos y otros ligeras semejanzas. 

Una máquina puede realmente producir un efecto idéntico al 
que produce un sistema anatómico de un viviente y no obstante 
ser diferente el modo de producirse en una y otro dicho efecto 
idéntico. Cossa lo aclara con un ejemplo muy convincente: la cos- 
turera cose telas, y lo mismo hace una máquina de coser; pero el 
punto no es el mismo, Los cibernetas no tienen razón para afirmar 
que la estructura nerviosa, que la costurera hace funcionar cuando 
cose, es idéntica a la de una máquina Singer. 


Los epistemólogos tierren ya una somera indicación para juz- 
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gar el valor del método este basado en comparaciones que los ci- 
bernetas denominan de los modelos. 


EL “FEED-BACK” 


Los fisiólogos cibernetas descubrieron que el funcionamiento ner- 
vioso y el de las secreciones glandulares internas ofrecen semejanza 
con la regulación de ciertos movimientos de las máquinas merced 
al dispositivo denominado “feed-back”, lo que iba a llevar a la solu- 
ción del problema planteado a Wiener por su Gobierno. 

En las máquinas autogobernadas la actividad principal se re- 
laciona con lo llamado información que parece recibe de las cir- 
eunstancias en que está funcionando y la reacción con que responde 
a dicha información, en virtud de la cual corrige dicha acción prin- 
cipal en función de la variación experimentada por las referidas 
circunstancias, lo cual no obsta para que la mencionada acción pprin- 
cipal que ha sufrido ya una corrección no pueda ser objeto de nue- 
vas correcciones merced a nuevas informaciones. Aquí hay un cir- 
cuito cerrado que va de la acción principal a través de la informa- 
ción a una acción principal corregida con que se cierra ese circuito, 
Y ese circuito es el “feed-back”. 

Vamos a aclarar lo que es un “feed-back” fijándonos en los mo- 
dernos termos eléctricos de los cuartos de baño. En ellos, una co- 
rriente eléctrica que circula por una resistencia que hay en su in- 
terior calienta a ésta, y, de rechazo, al agua en que la resistencia 
está sumergida. Esta es la acción principal. Pero, cuando el agua 
alcanza en dicho depósito la temperatura, por ejemplo, de 80”, la 
corriente se corta. Esa es la corrección de la acción principal. Y es 
que en el depósito del agua hay lo que se llama un termostato unido 
a un interruptor automático que se halla colocado en el trayecto 
que recorrerá la corriente eléctrica camino de la resistencia que 
al ponerse al rojo calienta el agua. Cuando ésta llega a los 80”, esa 
temperatura excita al termostato, que envía como una información 
sobre el grado alcanzado por la temperatura al interruptor, el cual 
corta la corriente. Si el agua baja de temperatura por debajo de 
los 78”, la excitación del termostato es de signo contrario a la de 
cuando había subido a 80”; informa de ello al cortacircuito o inte- 
rruptor, y entonces éste deja pasar de nuevo la corriente, que pon-_ 
drá de nuevo la resistencia al rojo. 

Y pasando a la fisiológico, en lo que no voy a detenerme, pues 
me dirijo a filósofos que rechazan del campo de sus investigaciones 
todo lo que pertenece al ámbito de las ciencias naturales, sólo trans- 
cribiré estas palabras del competentísimo académico de Ciencias Exac- 
tas, Físicas y Naturales, el catedrático señor Puig: “La marcha 
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misma del borracho no obedece, probablemente, a otra causa que al 
funcionamiento defectuoso, por intoxicación, de los sistemas cere- 
brales reguladores del equilibrio, particularmente las retroacciones 
originadas en los canales semicirculares” (3). 

Cuando un individuo está de pie hay una acción principal, que 
es la del envío de corrientes nerviosas motoras, centrífugas o efe- 
rentes, desde el cerebro a los músculos, cuya contracción o relaja- 
ción nos mantendrá en pie. Pero sépase que un ligero movimiento 
de cabeza bastaría para que perdiésemos el equilibrio y nos cayé- 
semos, si no fuese porque en el circuito nervioso principal que reco- 
rre la corriente dicha se halla instalado otro circuito nervioso ac- 
cesorio que hará de “feed-back”, el cual informará sobre las varia- 
ciones de las circunstancias y dará lugar a que en la inervación 
principal se lleven a cabo las necesarias correcciones exigidas por 
las nuevas circunstancias— por ejemplo, del movimiento de nues- 
tra cabeza— para que no nos caigamos. 

Los “feed-backs”, pues, son el secreto de esas maravillas ciber- 
néticas que han llevado a Ducrocg a titular un libro suyo, de 1951: 
La era de los robots, 


Los ROBOTS 


Acuérdense mis lectores filósofos de aquella materialista obra 
del siglo xvi, L'homme-machine, en que su autor, La Mettrie, ha- 
bía tratado de explicar los hechos humanos como fenómenos pura- 
mente físicos. Los cibernetas actuales han intentado hacer máqui- 
nas —los robots—, cuyas realizaciones no se consideren como 
fenómenos físicos, sino similares a los fisiológicos, aunque logrados 
por procedimientos o estructuras exclusivamente físicas. Si ellos 
fuesen verdaderamente fisiológicos, en los robots habría vida, o. la 
vida sería obra de actividades puramente físicas, como afirmaba 
La Mettrie. Por eso, el filósofo no se debe desdeñar de estudiar lo 
que son los robots. De descubrir o no en ellos verdadera vida de- 
penderá que tengan que reformar o no su concepto fisiológico de. 
vida. El filósofo, como se ve, no puede desdeñar sin más, porque 
no es filosófica, esa ciencia natural, que es la Biología, y en este 
caso, ni las físicas, que son la Mecánica, la Electrología y la Elec- 
trónica. 

En el robot hay una información, como en el termo eléctrico, 
que influye en su acción principal, modificándola. Si el robot hu- 


(3 Pedro Puig Adam: Matemática y Cibernética. Discurso de ingreso en 
la Real Academia de Ciencias Hxactas, Físicas y Naturales, pág. 15, 
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biese sido un mero autómata hubiese verificado siempre del mismo 
modo sus movimientos. 

Se ha dicho que nuestro genial ingeniero don Leonardo Torres 
Quevedo fué un predecesor de los robots al construir su curiosí- 
simo jugador electro-mecánico de ajedrez. Y, en efecto, en gran 
parte lo es. Su hijo, don Gonzalo, hablando de la idea de su pa- 
dre de un autómata cuyos movimientos dependiesen de las circuns- 
tancias, ha escrito (4): “Su concepción de cómo, en teoría, se puede 
conseguir esto con el sistema electro-mecánico, que estima el más 
conveniente entre los muchos posibles, a base de combinaciones de 
conmutadores, cuya posición depende de las circunstancias exte-. 
riores, apreciadas por los sentidos del autómata, es perfectamente 
clara y, en principio, se ajustan a la misma, en gran parte a lo me-. 
nos, muchos aparatos modernos. Basta echar una ojeada a los esque- 
mas de las tortugas de Mr. Grey Walter y del homeostato de Mr. R, 
Ashby para ver las semejanzas que tienen con las figuras 1.* y 2.* de 
la Memoria de mi padre. Recientemente han progresado enormemente. 
las posibilidades de la Automática con la Electrónica y otros ade-, 
lantos físicos, y se han hecho estudios profundos a base de altas ma- 
temáticas; pero puede decirse que las ideas básicas de mi padre son 
hoy de tanta actualidad como hace siete lustros”. 

En el ajedrecista de Torres Quevedo una persona puede jugar 
una partida con el autómata. Este no dispone nada más que del rey 
y la torre blancos, y su adversario sólo del rey negro. Según el mo- 
vimiento que éste haga, se mueve una de las piezas blancas en la 
forma más indicada para hacer jaque al rey negro, y entonces el 
aparato dice: “Jaque al rey”, lo mismo que dirá “mate” cuando lo 
derrote; pero, si el hombre hace con su figura un movimiento que 
no se acomoda a las reglas del juego, se enciende un letrero que dice: 
“primer error”; al segundo error, el autómata deja de jugar como sl 
se hubiese enfadado con su contrincante. Mas toda esa actividad del 
ajedrecista electro-mecánico está predeterminada, porque, dada la 
situación de que arranca la partida, perderá necesariamente el rey 
negro a lo sumo a las dieciséis jugadas, de acuerdo con la teoría del 
ajedrez de Philidor-Berger, y los movimientos del ajedrecista de To- 
rres Quevedo son siempre los mismos a cada posible movimiento del 
rey negro. 

En cambio, los robots hacen mucho más. Dan la impresión de que 
gozan de libertad, porque, si bien su motor principal hace que el 
animal sintético efectúe la acción para la que ha sido construído, esa 
acción principal, mientras se está realizando, es modificada por “feed- 
backs”, que desencadenan otras actividades secundarias, como si el 
robot hubiese desistido del propósito a que primeramente estaba en- 


(4) En Revista de Obras Públicas, marzo de 1951, 
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caminado su actividad. Y es que, variando las circunstancias exte- 
riores del medio ambiente, variación que ciertos dispositivos han 
captado como si fuesen sentidos del robot, han empezado a funcio- 
nar otros motores secundarios, produciendo éstos las modificacio- 
nes que hemos dicho en la acción principal que se venía ejecutando. 

El primer robot que se fabricó fué el perro “Philidog”, que se- 
guía a una antorcha eléctrica en su camino; pero, si la antorcha se le 
acercaba mucho, el animal ladraba y se apartaba de ella. Diez años 
después, otro perro eléctrico, que se iba a presentar en la feria de 
Nueva York, en 1939, murió aplastado por un auto, cuyos faros lo 
atrajeron. 

Más adelante, Wiesner y Wiener concibieron un carrito que era 
atraído y repelido alternativamente por la uz, ¡por lo que lo denomi- 
naron “El faleno y la chinche”: faleno es el nombre de una mariposa 
nocturna. 

Posteriormente aparecieron Otros robots, que pueden clasificarse 
en una de las tres categorías de: robots de actividad fija, robots que 
evolucionan en su acción y homeostatos. 


LAS TORTUGAS DE GREY WALTER 


Al primero de los tres grupos dichos, establecidos por Cossa, per- 
tenecen las otras dos tortugas “Elsie” y “Elmer” y el primogénito 
“Miso”, presentado por Ducrocq en 1952. Prescindiremos de la tor- 
tuga “Eda”, obra de Grey Walter, como las dos antes citadas. La 
marcha de éstas recuerda la de los que descuidadamente van de un 
lado para otro. 

Sin alardes de técnico en estos productos artificiales, sino para 
que nuestros lectores tengan una somera idea de su estructura en 
la que no hallarán nada que pueda considerarse propiamente fisioló- 
gico y, por consiguiente, vital, diremos que llevan dos a la manera de 
órganos de sentidos, a saber, una célula foto-eléctrica estimulable 
por la luz, y otro, sensible al choque, más dos motores, de los que 
el uno la hace avanzar hacia delante, y el otro desviarse a derecha o 
izquierda, y todo conectado con dos tubos electrónicos. Además dis- 
ponen de dos dispotivos secundarios a que deben las tortugas el obrar 
como en virtud de fototropismos, de los que uno será positivo y las 
hará acercarse a las luces poco intensas, y el otro, negativo, y las 
obligará a alejarse de las luces potentes. Esos dos fototropismos apa- 
rentes se producen gracias al primero de dichos dos dispositivos, 
así como en virtud del segundo, los “tropismos se invierten” y, si 
el acumulador está bastante descargado, atrae a las tortugas la luz 
muy fuerte, retozando éstas como gatos. 

Desde luego, “imitan ciertos rasgos elementales del comporta- 
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miento animal”. Si en su marcha hacia la luz se cruza un obstáculo 
lo suficientemente bajo para que lleguen a las tortugas los rayos 
del foco luminoso, si bien no pueden ellas salvar el obstáculo por en- 
cima de él, entonces estos animales sintéticos chocan con el obstácu- 
lo, retroceden, se desvían a uno u otro lado, y tras nuevos avan- 
ces y retrocesos, cuando una de las desviaciones laterales ha sido en 
virtud de los estímulos luminosos y de choque lo suficientemente 
grande para bordear el obstáculo porque recibe de costado los rayos 
luminosos, el pseudo-animal sigue su camino, sin que haya sido posi- 
ble prever cuáles serán las reacciones del muñeco en función de la 
intensidad de los estímulos; tanto más cuanto que la organización 
del autómata hace a una de ellas ser irascible o de reacciones “ner- 
viosas”, y a la otra, flemática o de reacción “tranquila”. 

Mas no se suponga antropomórficamente que se dan cuenta de que 
se ha encendido la luz, que se deciden a ir hacia ella, que sienten el 
golpe que se han dado contra el obstáculo o que en sus adentros se 
quejan de él; ni que tienen hambre de luz y que sus movimientos son 
manifestaciones de un instinto nutritivo. El comportamiento de la 
tortuga ante el, golpe se debe no a que tenga discernimiento, sino a 
que todo golpe en su caparazón corta la actividad de la célula foto- 
eléctrica, y entonces, durante un tiempo que su constructor tiene de 
antemano determinado, “uncionan alternativamente los motores, dan- 
do lugar a los movimientos dichos de vaivén; tiempo durante el cual 
habrá lugar para que sortee lateralmente el obstáculo en la forma que 
hemos descrito. Como ni tampoco es manifestación de una libertad, 
de que realmente carecen, el que, cuando se hallan estimuladas por 
dos focos luminosos de la misma intensidad, la tortuga se vuelva 
a uno de ellos con preferencia al otro imprevisiblemente, porque ello 
se debe a que hay levísima diferencia de potencial luminoso entre uno 
y otro foco, o porque el uno tiene una pequeñísima obicuidad que 
el otro no tiene respecto del autómata, o porque los mecanismos, 
gracias a los cuales se mueven, son ligeramente desiguales. Véase lo 
que dice el constructor de estos animales sintéticos, Ducrocq: “En- 
tiéndase bien que no se podría tratar de evocar una personalidad en 
estos seres, ya que el robot está desprovisto de conciencia y de he- 
cho no actúa sino por delegación de nuestro propio pensamiento”, 
que así concibió su estructura y funcionamiento, 


Los ZORROS DE DUCRCQ 


Pertenecen estos dos animales sintéticos: “Job”, el macho, y 
“Bárbara”, la hembra, al segundo grupo de la clasificación de Cossa 
pues, por no estar tan predeterminados, parecen capaces de cierta 
evolución. Esto se debe a que tienen más aparatos receptores: una 
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célula foto-eléctrica, para ser estimulados por la luz; un micrófono, 
para el sonido; captadores de choques y de la proximidad de una 
resistencia sólida, y hasta un dispositivo que hace girar sus cuellos, 
por lo que parece como si se estuviesen orientando. ] 

También sus manifestaciones simil-caracterológicas son diferentes 
entre uno y otro. “El zorro y “Bárbara” —dice su constructor Du- 
erocq— nos ofrecieron un espectáculo tan curioso como inesperado. 
Mientras el zorro avanzaba pacíficamente, “Bárbara” se acercaba a 
restregarse contra él, se retiraba para volver de nuevo a acariciarse 
y luego se marchaba a ejecutar algunas vueltas entrelazadas por allí 
cerca. Cuando los dos animales se dirigían a encontrarse, el uno con 
el otro, les veía detenerse; el grueso zorro volvía entonces la cabeza, 
mientras “Bárbara” parecía que se complacía en testimoniar su afec- 
to a su hermano mayor, y ambos emprendían de nuevo, unidos, la 
marcha”. 

Ducroca ha creído descubrir en sus animales lo que él llama “me- 
moria integrativa”, a la que achaca la función animal de recordar las 
experiencias desagradables y, en virtud de ese recuerdo, reaccionar 
adecuadamente, cuando esas situaciones se reproducen. Cossa hace 
ver que en estos animales artificiales no existe semejante recuerdo, 
sino que los estímulos de choque, sonido o luz ponen en ellos en ac- 
ción un motor especial, que va acoplado a un potenciómetro, que a 
cada instante está modificando el reglaje de éste, y de ahí que sean 
en cada caso diferentes las reacciones del zorro. 


También pertenece a este segundo grupo de robots la tercera de 
las tortugas de Walter, “Cora”, a la que su inventor cree se la puede 
educar y aun lograr que adquiera reflejos condicionales. Pero, ¿cuál 
es la estructura nerviosa de un reflejo condicionado ? Walter no sabe 
cómo funciona el sistema nervioso en el caso de esos reflejos. Pro- 
bablemente concibió que a base de sinapsis que se descargasen cuando 
empezasen a ser estimuladas; pero los neurólogos no tienen conoci- 
miento de la existencia de esas sinapsis, como ni tampoco de las neu- 
ronas, que llama él martinetes y mezcladoras. Es cierto que Walter 
ha establecido en su tortuga unas conexiones que hacen que retro- 
ceda, por ejemplo, al sonido de un silbido, que un número determinado 
de veces ha ido, unido a un choque ante el cual ha venido retrocedien- 
do, o que se dirija hacia una luz no existente, que un tiempo estuvo 
asociada a un silbido, cuando este silbido se produzca; pero el reflejo 
condicional puede persistir, atenuarse, desaparecer, revivir, y, en cam- 
bio estos pretendidos reflejos de Cora persisten el tiempo señalado 
por el constructor a la duración del circuito oscilante en cuya estruc- 
tura electrónica ha unido deliberada y previamente un determinado 
excitante incondicional a otro determinado excitante condicional, sien- 
do así que, como él mismo reconoce, “en el mundo real, todo anima! 
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debe estar preparado a asociar cualquier fenómeno a otro cualquiera”. 
Y lo mismo ocurre con el zorro “Job”. 


EL HOMEOSTATO DE ASHBY 


Su inventor ha pretendido imitar con esta máquina la función 
principal del viviente de mantener las condiciones de vida del cuerpo 
mediante “feed-backs”, con los que reacciona a la situación del mundo 
externo. 


Este robot no tiene aspecto de animal. Es un sistema de cuatro 
electro-imanes que giran sobre sus respectivos ejes y están relacio- 
nados entre sí de modo que el cambio de posición de cualquiera de 
ellos provoque en los demás una cantidad enorme de reacciones y 
contra-reacciones. Las reacciones tipo “feed-back” de que es capaz 
este aparato son 390.625, Espontáneamente el aparato oscila a cual- 
quier perturbación que se produzca en su superficie o en el interior 
del sistema, sean mecánicas o eléctricas, y realizará las combinacio- 
nes necesarias para que los cuatro electro-imanes recobren su esta- 
bilidad. 

En ello ha querido ver Ashby una readaptación interna, que es 
función exclusiva de seres vivos. Pero, siendo cerca de 400.000 las 
combinaciones de “feed-backs” de que es capaz el homeostato, ¿no 
llegará en alguna de ellas a restablecer el equilibrio? Y no digamos 
nada si construyese Ashby el multistato, de enorme serie de combina- 
ciones, que tiene prometido. Pero al fin y al cabo, por grande que 
sea el número de combinaciones, será un número determinado. Pre- 
cisamente, porque el homeostato no tiene memoria, ante una misma 
perturbación empleará en cada caso una combinación diferente de 
“feed-backs”, porque no recuerda cuál fue la que empleó en el caso 
idéntico anterior. En cambio, el animal con experiencia, que se en- 
contró un día frente a un peligro, lo recuerda y lo evita en lo futuro. 
Es el homeostato como un ciego que se probase a solas en una Zapa- 
tería los diversos modelos de calzado, con la diferencia de que el ciego 
tal vez no llegase a encontrar unos zapatos a su medida, y el homeos- 
tato, con tantas combinaciones posibles, al cabo de unos minutos o 
de unos días, restablecerá su equilibrio perturbado. 

El homeostato carece de libertad: no puede dejar de moverse 
cúando se desequilibra, ni de seguir moviéndose cuando ha llegado 
a equilibrarse. Así lo ha predeterminado su constructor. Este no sabe 
mediante qué operaciones y el orden de éstas con que recuperará el 
equilibrio: eso dependerá no del azar, sino de una serie de circuns- 
tancias que no pueden preverse, como, por ejemplo, las pequeñísimas 
variaciones de carga eléctrica de los sistemas que constituyen el ho- 
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meostato. En cambio, los tanteos en la homeostasia biológica no se 
realizan al azar. Correría el ser vivo el peligro de no lograr el equi- 
librio que lo conservaría como individuo y perpetuaría su especie. 

Para un biofísico el cerebro es una máquina con diez mil millones 
de neuronas. Ya se podrá colegir qué incontable es el número de co- 
nexiones entre ellas, lo que explica que sean también incontables 
nuestros variadísimos procesos mentales. 

Dice Walter que con sólo seis elementos, y, dadas las conexiones 
posible entre ellos, se podría dar una experiencia distinta a lo largo 
de toda la vida de un hombre en cada décima de segundo. ¿Qué será 
con los diez millones de células cerebrales del hombre? Y aún en- 
cuentra Gastaut una diferencia entre la máquina y el cerebro, y es 
que éste puede tener fallos, mientras aquélla es tan casi infalible 
como estéril, 


Los CEREBROS ELECTRÓNICOS 


Lo que estos robots, sin aspecto de vivientes realizan es lo que 
más se podría parecer a la actividad espiritual de los hombres. Y, en - 
efecto, admirable ha sido la actividad espiritual de sus inventores. 

También fué en esto predecesor Torres Quevedo. Encargada por la 
Academia de Ciencias de París una ponencia para estudiar la memo- 
ria que publicó dicho ingeniero en 1900 con el título de Las máquinas 
de calcular, informó lo siguiente: “El señor Torres ha dado una solu- 
ción teórica general y completa al problema de la construcción de 
las relaciones algebraicas y trascendentes por medio de máquinas; 
además ha construído, efectivamente, máquinas de cómodo manejo 
para la resolución de ciertos tipos de ecuaciones algebráicas que se 
presentan frecuentemente en las aplicaciones”. 

Las nuevas calculadoras electrónicas parecen un enorme y com- 
plicadísimo aparato de radio con miles de lámparas de vacío, y una 
enmarañada red de finísimos alambres aislados que recientemente han 
sido sustituídos por líneas pintadas en un tablero con una pintura 
conductora de .a electricidad, lo que ha hecho abaratar grandemente 
la mercancía (5), y, sobre el tablero, luces rojas y blancas que se en- 
cienden y apagan a medida que van pasando los números. 

Las primeras máquinas calculadoras no tenían los dos disposi- 
tivos que las modernas, a saber, el que plantea el programa, como lo 
llaman, de la operación, dictando los datos ¡por medio de unas tarjetas 
perforadoras, y el que conserva os resultados parciales de la opera- 


(5) De todos modos su coste es tan enorme que estas máquinas no se 
venden, sino que se alquilan por sumas aterradoras. 
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ción, que más tarde han de utilizarse, que es al que los americanos 
dan el equívoco nombre de memoria, 

Hoy las calculadoras emplean el sistema de numeración binaria 
en que los órdenes son las potencias sucesivas de 2 por lo que en 
lugar de nuestros diez guarismos utiliza sólo el O y el 1; aunque en 
ese sistema la representación de los números ocupa triple espacio 
que en nuestro sistema decimal (6) y las operaciones corrientes su- 
ponen un número mayor de operaciones elementales, se hacen con 
más rapidez, porque no intervienen más que el 1 y el 0, equivaliendo 
al 1 un impulso en la modulación de la corriente, y al 0, la falta de 
impulso, ¡y se pueden dar un millón de impulsos por segundo! Ya se 
comprenderá la velocidad vertiginosa con que estas calculadoras rea- 
lizan las operaciones y obtienen los resultados. Se tarda mucho más 
en preparar los problemas que lo que la máquina tarda en resolver- 
los. Las hay que suman cantidades de 20 cifras en una fracción de 
segundo. En treinta segundos determinan la trayectoria de un pro- 
yectil, lo que a un buen calculador le llevaría dos días de labor. 

Hay máquinas que informan sobre sucesos futuros, porque calcu- 
lan probabilidades; y servo-mecanismos, que se acomodan a la situa- 
ción de un probable futuro próximo. Esa fué la solución del problema 
planteado por su Gobierno a Wiener y Bigelow en relación con el 
tiro antiaéreo, para lo cual se ha de evaluar estadísticamente la pro- 
babilidad futura de la [posición del avión cuando el cañón de la 
D. A. C. habría de alcanzar el blanco. 


LA MEMOBIA ELECTRÓNICA 


Diferentes son los dispositivos empleados por los constructores 
de cerebros electrónicos para que ellos retengan los datos que más 
tarde han de utilizar: inscripción en bandas o tarjetas perforadas 
o en hilos y cintas semejantes a las magnetofónicas; conservación 
y reproducción de impulsos representativos de los datos o resultados 
numéricos en circuitos retardados en virtud de tubos de mercurio; 
impulsos que continúan circulando en circuitos debidamente alimen- 
tados, etc. 

Los técnicos se quejan de las deficiencias de estas memorias, por- 
que, si bien sus lámparas de vacío operan más velozmente que las 
neuronas cerebrales, órgano de la memoria, pueden retener muy poco 
y no es suficientemente rápida la consulta que haya que hacer a di- 
chas cintas perforadoras y fichas. 

Y aquí tenemos nuevamente un argumento como los que, a me- 
dida que haya ocasión, iremos señalando contra el pretendido iso- 


(6) El 9, por ejemplo, se representa por 1.010. 
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morfismo entre lo cibernético y lo fisiológico de que ya hemos ha- 
blado. La calculadora del Instituto Blaise-Pascal tiene dos memorias: 
una para los datos, que ha de utilizar inmediatamente, y otra para 
los que tiene que conservar en orden a cálculos posteriores, mientras 
la calculadora - electrónica de la E. N. 1. A. C. (Electronical Nume- 
rical Integrator and Computer) tiene una sola. Si ese isomorfismo 
se diese, el hombre tendría a la vez dos memorias y una. 

El constructor de dicha calculadora del Instituto Blaise-Pascal, 
Luis Couffignal, ha dicho en su libro Les Machines a penser (7) : 

“Otra analogía se presenta entre la estructura del cerebelo y de 
la memoria por diodos de la máquina del Instituto Blaise-Pascal. Se 
* ha reconocido que los elementos fundamentales del cerebelo son neu- 
ronas de un tipo! especial llamadas células de Purkinje... La disposi- 
ción geométrica de las células de Purkinje en el cerebro es la misma 
que la de los diodos en el órgano de la memoria mecánica que ya 
hemos descrito. Las conexiones por columnas verticales y líneas ho- 
rizontales se encuentran en él”. Este expertísimo matemático y elec- 
trónico, pero no fisiólogo, ignora que la extirpación total del cerebelo 
nunca ha traído consigo ninguna perturbación en el funcionamiento 
de memoria, 

Sugiere Couffignal que, si en esas máquinas los tubos de Williams 
conservan en forma de «polarizaciones estáticas las huellas de las 
cifras, tal vez el sustrato fisiológico de la memoria sean polarizacio- 
nes especiales de ciertas células o de algunas sinapsis. En lo posible 
cabe; pero no se ha demostrado que así sea. Y aún ese mismo autor 
reconoce que la metafórica memoria de la calculadora es rígida, y la 
memoria humana es plástica, y, o por intensa carga afectiva o por 
falta de interés, graba unas veces y olvida otras, definitiva o ¡pasa- 
jeramente. 

De quererse admitir una aparente similitud sería la de la memoria. 
de tubos electrónicos de mercurio empleados por la E. N. 1. A.C. en 
sus calculadoras, en lugar de las lámparas diódicas, con ciertos cir- 
cuitos cerrados del sistema nervioso. Y aún así es muy dudoso se 
den en el cerebro esos circuitos que se encuentran en la medula, y 
además el calentamiento de los tubos de mercurio puede arrojar erro- 
res en un 80 por 100 de los casos, si el calculador es uno solo, por: 
lo que suelen estas máquinas llevar tres calculadores, cuyos resulta- 
dos parciales deben coincidir para que la máquina los haga suyos, 
empezando a funcionar de nuevo en caso contrario, 


' 


MÁS MÁQUINAS 


Las máquinas llamadas analógicas o analíticas suministran repre- 
sentacionés gráficas de magnitudes mediante puntos de segmentos de: 


(7) Página 87 
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rectas o arcos de curva. Tal es el analizador diferencial de Bush u 
otro construído por Couffignal, quien opina que el otro se ha inspira- 
do en el sistema nervioso; mas la corteza cerebral vence en compli- 
cación y número de elementos y asociaciones, entre ellos, a las má- 
quinas electrónicas provistas de millares de válvulas y conexiones. 

Pero el mismo Couffignal confiesa que no se sabe cuál es el sis- 
tema de neuronas cerebrales destinadas a ser órgano de las operacio- 
nes aritméticas, y ciertamente estas máquinas trazan a tirones seg- 
mentos interrumpidos de rectas que en una visión de conjunto pueden 
parecer una curva continua, mientras la inteligencia es capaz de con- 
cebir una curva sin discontinuidades. 

Las máquinas lógicas son sencillamente máquinas calculadoras 
adaptadas al cálculo binario (8) que representan matemáticamente los 
elementos lógicos que son materia remota de un razonamiento. A este 
fin los predicados que se afirman se representarán por el 1; y por 
el 0, los que se nieguen del sujeto. Las respuestas que la máquina 
da en relación con la simplificación que el sistema de numeración 
binaria significa son simplemente “sí” o “no”, “todo” o “nada”; y, 
por consiguiente, faltas de la riqueza de matización que nuestro en- 
tendimiento puede dar a las conclusiones lógicas de los tradicionales 
procedimientos de razonar. 

Trabajan con gran velocidad y conservan en su memoria enormes 
cantidades de predicados. En una fracción de segundo, por lo rapi- 
dísimas que son las conexiones electrónicas pues carecen de inercia 
los electrones, confronta la máquina lógicamente varias proposiciones 
de las que algunas al parecer son contradictorias para descubrir una 
combinación conciliable con las combinaciones dadas, arbitraje que 
ha recibido el nombre de multiplicación lógica, lo que, por la canti- 
dad de decenas de predicados que en ello intervienen, difícilmente 
podría resolver el hombre. 

Voy a transcribir de Huant un ejemplo de lo que puede dar de 
sí una máquina lógica: “Las estadísticas indican —dice este autor— 
que un producto determinado tiene tal base de producción y tal mer- 
cado de consumo. Los talleres que lo fabrican utilizan un ¡número 
de empleados, que globalmente varía dentro de ciertos límites. Esos 
empleados reclaman tal salario en un país; este otro, en la comarca 
vecina. Sus patronos, por otra parte, quieren obtener tal beneficio, y, 
por otra, el consumidor desea tal precio de venta, De un país al otro 
los derechos de aduanas que se exigen en virtud de la protección 
al producto, hacen variar los precios de coste. Los interme- 
diarios del circuito de circulación pretenden exigir tales beneficios, 
etcétera. ¿Cuál es el precio de coste mejor que producirá un equili- 


(8) - Entusiasmado Leibnitz con las propiedades lógicas de la numeración 
binaria creyó podría, desarrollándolas, demostrar la existencia de Dios. 


68 ANTONIO ALVAREZ DE LINERA 


brio, es decir, el máximum de satisfacción y el mínimum de sinsabo- 
res a cada una de las categorías enunciadas, pero que producirá am- 
bas cosas a todas a la vez?”. 

La respuesta de la máquina será la lógicamente mejor posible, y 
como resuelve un problema de equilibrio puede calificársele al robot 
de homeostático. 

Este tipo de cerebros electrónicos expresará los resultados en 
lenguaje eléctrico, que habrá que traducir al de los datos, pero no - 
se pida resuelva otros problemas que aquellos para los que fué cons- 
truído por sencillos que sean. Es gana, pues, de llamarlos máquinas 
que piensan. 

Otra clase de máquinas son las traductoras. En esto existen dos 
tipos. En unas, dado un número a cada una de las palabras del idioma 
del que se va a hacer la traducción, y otro a las de la lengua a que 
se va a traducir, el manipulador de la máquina transcribe en los dichos 
símbolos numéricos el texto que se va a traducir a unos tarjetones 
perforados que se introducen en la máquina, y ésta registra concor- 
dancias entre los signos que representan un mismo concepto en una 
y otra lengua. La traducción la hace en símbolos numéricos y a base 
asimismo de numeración binaria. En las otras, la traducción se hace 
en sintaxis perfecta de uno a otro idioma como resultado de un cál- 
culo semejante al de una ecuación que se plantease en función de la 
construcción sintáctica del idioma al que se hace la traducción. 

En septiembre de 1953, en la Exposición Nacional de Radio y 
Televisión celebrada en Londres, se presentó un robot electrónico, 
de figura humana, al que se le dió el nombre de Mister Magnetrón, 
que en inglés, español o francés respondía a lo que se le preguntase 
sobre radiotécnica. Describiéndolo y juzgándolo con perfecta orto- 
doxia psicológica ha dicho de él el ingeniero español don Emilio 
Novoa: “Es un organismo cibernético con apariencia de facultades 
mentales (memoria y discernimiento), que puede ser construído para 
satisfacer respuestas en tantos idiomas como se desee; su ley de 
construcción es la misma que en las máquinas electrónicas de traduc- 
ción de idiomas, según las bases sentadas por los sabios americanos 
Huskey y Oswald. Se comprende perfectamente que la pregunta 
formulada en un idioma cualquiera, dentro de un cuestionario pre- 
viamente incrustado en el robot, juntamente con sus correspondientes 
respuestas, puede ser selecciónado electrónicamente de los cientos de 
preguntas que integran el registro de cuestiones que el aparato tiene 
y que a la selección de la pregunta formulada corresponde una res- 
puesta, identificada electrónicamente, y que es reproducida, en alta 
vOz, como una verdadera y consciente respuesta. Claro que el robot 
así construído carece de iniciativa, y se reduce realmente a un me- 
canismo retentivo de cientos o millares de preguntas y respuestas, en 
uno o varios idiomas, capaz de seleccionar, con velocidad de milésimas 
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de segundo, y reproducir en sonido las contestaciones previamente 
facilitadas y almacenadas, que corresponden a cada pregunta que 
se le haga al propio robot”. : 

Debemos asimismo decir algo de las máquinas —no todas reali- 
zadas— que se inspiran en el homeostato. El nuevo homeostato in- 
ventado por Ashby es el D. A. M. S. (Dispensive and multistable 
system), provisto de cien elementos, lo que da lugar a un número 
incalculable de combinaciones diferentes para alcanzar su equilibrio 
eléctrico. El D, A, M. S, es, pues, superior al hombre, pero sólo en 
lo cuantitativo, como velocidad o número de posibilidades o alterna- 
tivas que, para un hombre que tiene que escoger una entre ellas, son 
limitadísimas en número, como en el caso de las que se le presentan 
a una persona que tiene que cruzar una calle. 


PERSPECTIVAS PARA EL FUTURO 


¿Será el futuro el de los robots consejeros ? 

Un cerebro electrónico predijo en Norteamérica el triunfo elec- 
toral del general Eisenhower para la presidencia de los Histados 
Unidos. ¿Qué inconveniente hay en que estas máquinas puedan respon- 
der con seguridad a cuestiones de aviación, meteorología o agricul- 
tura y, además, con esa rapidez con que en media hora hacen el 
cálculo, que a un hombre exigiría, varios años, para determinar los 
elementos internos de la pila atómica de la bomba que destruyó a 
Hiroshima, a razón de 200 cifras que por segundo se van grabando en 
una cinta o en la página de un registro automático de teleimpresor ? 

El resultado de las predicciones del famoso Instituto Gallup es 
obra de estas máquinas, aunque dicen que erró al pronosticar el 
triunfo de Mister Dewey en las elecciones norteamericanas. Y no es 
extraño, porque uno de los datos que había que tener en cuenta era 
el de las reacciones psicológicas de las masas, imposibles de deter- 
minar. Sería algo así como querer resolver con estos métodos proble- 
mas sentimentales. Y, sin embargo, dicen se están acabando de com- 
binar los electro-imanes de una especie de máquina lógica que daría 
la idea de argumentos de novelas, dramas o guiones de cine, combi- 
nando datos de caracteres y circunstancias de personajes, los com- 
ponentes de cuyo psiquismo son dificilísimos de analizar para indicar 
cuál sería el desenlace lógico, como si pudiese haber lógica en aque- 
llo en,que intervenga la libertad. 

Leo a propósito de estas perspectivas del futuro un pasaje que 
tomo de un artículo del diplomado de la I. B. M., nuestro compatriota 
don Fernando Asúa (9): “Las propiedades de los compuestos quí- 


(9) Publicado en inglés en el número de Time, 23 enero de 1950, con el 
título de The Thinking Machine, 
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micos se determinan por las características de los átomos que forman 
sus moléculas; mas, cuando los químicos tratan de pronosticar las 
características de un nuevo compuesto, aún no sintetizado, tropiezan 
con una barrera de cifras enormes. Los calculadores del futuro salta- 
rán estas barreras con gran facilidad, creyendo que los químicos del 
porvenir ordenarán a las máquinas investigar miles de posibles com- 
puestos, para que busque el mejor; por ejemplo, una materia plástica 
de mayor elasticidad. Cuando se haya encontrado dicho compuesto, 
los químicos se pondrán a sintetizarlo. 

“En muchos otros campos, la máquina tendrá grandes cálculos que 
hacer. De acuerdo con el profesor Aiken, de Harvard, la economía 
de los Estados Unidos depende de la acción recíproca de 38 indus- 
trias, pero éstas obran entre sí de manera tan compleja y compli- 
cada que los economistas en la actualidad sólo pueden conjeturar si 
fraguarán —unos meses más tarde— el alza o baja de los valores. De- 
bería 'ser posible ¡para las máquinas —opina Aiken— resolver a in- 
tervalos cortos una especia de flow eguation de los asuntos económi- 
cos de los Estados Unidos. Después de ingerir los informes sobre pro- 
ducción, nóminas, préstamos bancarios, etc., el monstruo inteligente 
debería ser capaz de pronosticar las variaciones económicas. Incluso 
sería posible —según manifiesta el profesor Aiken— programar una 
máquina para que pudiera aventajar la Bolsa”. 

Parece, pues, que se concibe el que los cerebros electrónicos se 
apliquen a resolver problemas demográficos, sociales y económicos. 
Ashby habla de un mundo que minuciosamente fuese gobernado por 
uno de esos cerebros a base de informaciones y estadísticas sobre el 
desarrollo económico, psicológico, social, militar, etc.; pero reconoce 
que un mundo así no sería muy agradable. Y además... ¿y si la má- 
quina se descompusiere ? 

El mismo Wiener ha calificado de admirable la crítica del sabio 
dominico padre Dubarle a esta hipótesis, al hacer ver lo dificilísimo 
que es inventariar esa enorme suma de factores humanos que ello 
requeriría, y el tiempo que esta labor eurística exigiría, durante el 
cual esos mismos factores variarían, dada la extraordinaria variabi- 
lidad de los fenómenos humanos. “Dicho de otro modo —escribe—, 
mientras la Física piensa instintivamente en una permanencia abso- 
luta de sus leyes, en la universalidad de sus procedimientos de defi- 
nición científica y, así, en una determinada intemporalidad de sus 
objetos, nos damos cuenta de que la ciencia del fenómeno humano 
debe abandonar esa idea de permanencia. La materia de los fenóme- 
nos humanos, las leyes de su universo global son materia y leyes 
que cambian con el tiempo. De ello se da uno cuenta ya en las estadís- 
ticas humanas un poco largas”. Y sigue explicando: “La variación 
de lo humano no se debe, en efecto, nada más que a una transfor- 
mación más o menos continua del ambiente general de las acciones 
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humanas. Se debe igualmente a la entrada en escena de un factor, 
darse cuenta, y de unas reacciones individuales o colectivas del ser 
humano, que informa este darse cuenta. Las cuestiones humanas 
suelen ser bastante estacionarias (susceptibles, por consiguiente, de 
conocimiento científico) por poco tiempo y si no interviene la refle- 
xión. Rarísima vez lo son a largo plazo, y el adquirir conciencia de - 
- ello puede echarlo todo por tierra”. 

Wiener tiene la esperanza de que llegue a haber fábricas total- 
mente automáticas controladas por cerebros electrónicos en todos 
sus procesos mercantiles y de producción industrial, haciendo los 
pedidos de materias primas, revisándolas, almacenándolas, distribu- 
yéndolas por los diversos talleres; que liquiden los recibos y llamen 
con 'sirenas a entrar en el trabajo o abandonarlo; que paguen a los 
obreros, etc., horizontes que muchos amigos suyos conceptúan afirma- 
ciones sensacionalistas. 

Cuando a un homeostato se le pueden dar los datos de un pro- 
blema traducidos a equivalentes eléctricos, todavía pudiera ser que 
el robot nos diese el resultado; pero ¿cómo se van a reducir a equi- 
valentes eléctricos datos de problemas psico-sociales, verdaderos im- 
ponderables de las reacciones humanas, debidas a la herencia o al 
genio? Se contestará a esto que esas máquinas sólo pueden operar con 
problemas colectivos. Admitámoslo; pero en ese caso las soluciones 
no tendrán más que un valor estadístico o de cifras medias. 

Mas, si los homeostatos se aplicasen a gobernar el mundo, el mis- 
mo Ashby reconoce lo confuso, incomprensible y terriblemente em- 
brollado de sus respuestas, aunque los problemas fuesen los técnicos 
de una civilización mecanista. Se necesitaría una mayor mecaniza- 
ción para que las respuestas tuviesen un valor de inteligibilidad y, 
aun así, limitadas a problemas sólo técnicos. 

No hay, pues, que soñar con gobernar a un pueblo con máquinas 
electrónicas. Y, sin embargo, se ha dado en Norteamérica el dictado 
de “segunda Casa Blanca” al National Bureau of Standards que, 
por medio de cerebros electrónicos orienta a los gobernantes, y de 
un modo especial el E. A. C. (Easterns Automatic Computer), al que 
por sus aciertos se le llama el Oráculo tde Wáshington. 

“Se trata —dice acerca de él el ya citado señor Novoa— de ana- 
lizarla conveniencia de aceptar la política de fuerza que el genera! 
MacArthur recomendaba para el Oriente asiático. Fueron entonces 
sometidos a la E. A. C. todos los datos determinantes de los efectos 
a estudiar en las diversas ramas de la economía de guerra, bajo las 
diferentes hipótesis, derivadas todas ellas de una entrada brusca de 
los Estados Unidos en una guerra general. El método operatorio 
consiste en facilitar a la máquina la estimación numérica de todos 
los datos representativos de las circunstancias de partida: había que 
relacionar la potencialidad económica nacional para la producción de 
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municiones, armas, carros de combate, aviones y demás elementos 
de guerra; se consideraban, en supuestos diferentes, las repercusio- 
nes causadas por la destrucción de las ciudades y centros vitales 
importantes, así como los daños en la población civil en relación con 
el grado de defensa pasiva; se planteaba, en suma, una colosal ecua- 
ción de resultados para diversos grados de destrucción, en,la que los 
datos habían de ser la potencialidad humana, agrícola, minera, indus- 
trial y bélica en sus numerosos y variados factores, llevados por cen- 
tenares o millares a los múltiples circuitos eléctricos de los cerebros 
electrónicos, que, además de retentiva, poseen un poder maravilloso 
de asociación como no puede ser igualado por la actividad humana 
más perfecta. 

“La E. A. C. estima en su valor cualquier daño infligido, la reper- 
cusión de la pérdida de una base aérea o la destrucción de una fá- 
brica de guerra, de una vía de comunicación o de un centro productor 
cualquiera”. 

Téngase, sin embargo, en cuenta que los éxitos de este robot se 
deben a la inteligencia de quien planteó la ecuación, recogió datos, 
supo elegirlos y buscarlos para procurar su exactitud. Esa persona 
ss la que piensa y no la máquina. 

Otro sueño es “un universo de máquinas —Jdice L. Gougerot— 
consagrado a calcular y realizar otras máquinas”; pero observa con 
razón P. Auger que toda máquina suele tener irregularidades en su 
construcción; ¿qué serían las máquinas proyectadas por ellas? Al 
cabo de unas cuantas generaciones de máquinas, cada vez más defec- 
tuosas, concíbase lo que llegaría a ser el mundo. 

Ahora bien, podría construirse una máquina que, merced a de- 
tectores de cualidades que el hombre con sus sentidos no capta y 
con esos datos, infiriese conclusiones inconcusas, y, entonces, ¡qué 
mundo podría descubrirse! Pero aun así, ¿a que no habría robot 
capaz de escribir un tratado sobre las máquinas descubridoras de tan 
insospechados horizontes de la Naturaleza ? 


EL JUICIO DE LA FISIOLOGÍA 


En el curso de lo escrito hemos ido refutando, según se presen- 
taba la ocasión, la pretensión de algunos cibernetas de encontrar 
semejanzas entre los robots y los organismos vivos; pero sólo se- 
mejanzas funcionales y estructurales. A ninguno de ellos se le ha 
ocurrido afirmar con Descartes que los animales son autómatas. 
Pero tampoco que los robots vivan. $ 

Se ha hablado de un ratón robot que, colocado a la entrada de 
un laberinto, como se practica en Psicología animal, entra en él, re- 
trocede si encuentra interceptado el camino, ensaya otros recorridos 
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hasta alcanzar la meta, y, en experiencias posteriores, cada vez más 
elimina esos errores y emplea menos tiempo en encontrar el camino 
acertado; esto es, como si aprendiera y recordara lo aprendido, a lo 
que refiriéndose a otro robot similar, dice Rosenblueth que el hallaz- 
go de la meta es un accidente, y aun cuando una vez salvado el labe- 
rinto, la máquina conserva memoria del camino que lleva a la meta, 
el robot recorrería esa misma trayectoria, si la meta se cambia de 
lugar en el laberinto. 

Wiener afirma que algunas máquinas electrónicas pueden experi- 
mentar trastornos psíquicos, miedos, olvidos, lo que se puede curar 
haciendo que descanse o aplicándole un tratamiento electroterapéu- 
tico de aumentar la tensión de sus lámparas, u operándolas, practi- 
cando en ellas una desconexión, que equivaldría a una lobotomía de 
las que se realizan en cirugía cerebral. 

El doctor Robert Seeber, de la I. B. M., dice de su calculadora 
que parece le molesta la despierten por la mañana poniéndola en 
marcha, encendiendo sus lámparas y calentándola debidamente, por- 
que al principio se equivoca, como acusan las luces rojas. Se le vuel- 
ven a dar los datos del problema y se nota que va mejorando su ren- 
dimiento, pero se ha de repetir varias veces el planteamiento del 
_problema hasta que se despierta del todo. 

“El doctor Shannon, de los laboratorios Bell, cuenta algo muy aná- 
logo. Durante la segunda guerra mundial una de las centrales tele- 
fónicas (similares a las calculadoras) estuvo sobrecargada de trabajo, 
Empezó a comportarse de un modo extraño, actuando con tal irracio- 
nalidad que molestaba a la Compañía. Enjambres de ingenieros, en- 
viados para tratar al paciente, no encontraron nada orgánicamente 
mal en la máquina. Luego, después de haber terminado la guerra, su 
carga disminuyó, y la enfermiza central telefónica recobró la salud, 
encontrándose perfectamente en la actualidad. Sus trastornos ha- 
bían sido funcionales; había sufrido un quebrantamiento nervioso, 
como muchos de los trabajadores de guerra abrumados por el tra- 
bajo” (10). 

El doctor Huant explica ese cansancio con que en el medio am- 
biente pueda haber circunstancias imponderables captadas por los 
detectores de la máquina, a las que debe ésta adaptarse, y por falta 
de esa adaptación suspende su funcionamiento eficiente; y que por 
eso, dándole sacudidas mecánicas, y especialmente eléctricas, el apa- 
rato sale de su sopor no porque así se adapte, sino porque esos golpes 
han restablecido la estructura turbada por la influencia de dicho fac- 
tor inesperado. Otros dicen que el funcionamiento calienta algunas 
piezas, las que, al aumentar consiguientemente de volumen, entorpe- 
cen en adelante su actuación; y realmente se evita ese cansancio ha- 


(10) Tomado de Fernando Asúa: Arf. citado. 
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ciendo que trabaje con una adecuada temperatura artificial o ha- 
ciéndola descansar, interrumpiendo la corriente eléctrica que la hace 
trabajar. y, si los errores de la máquina se deben a un cortocircuito, 
¿se puede decir que sufre un ataque de locura ? 

Huant sostiene lo contrario: que no se han inspirado los cons- 
tructores de robots en la anatomía de los organismos vivos, sino que 
los robots, en su estructura y funcionamiento, nos hacen compren- 
der mejor la estructura y funcionamiento del sistema nervioso, al 
descubrir “feed-backs” en él, Y así encontramos que las reacciones 
del viviente son mucho más numerosas que las de la máquina, elec- 
trónica, porque en él es mayor la complejidad de sus¡funciones que 
en el robot. 

Pero véase a qué grotesca conclusión llega Wiener: si son “feed- 
backs” los que regulan la conducta humana, la conducta moral se- 
ría ¡consecuencia de un “feed-back” ético! 


JUICIO DE LA PSICOLOGÍA 


En 1951 en el Congreso de París se objetó a Ashby que el homeos- 
tato busca al azar su equilibrio y no lógicamente; la salida de Ashby 
fué: “Pruébenme que el cerebro humano no procede lo mismo”. 

El error está en creer que todo proceso del pensamiento es me- 
canizable. En el hombre hay funciones intelectuales que, aun siendo 
conscientes, son automáticas: sólo esas las podrá realizar la máquina. 
¡Cuántas veces hablamos automáticamente y llamamos por su nom- 
bre a una persona de la que horas después no podemos reflexiva y 
voluntariamente dar con su nombre! Cossa cita este ejemplo de res- 
puesta automática: “Si me preguntan si soy negro, distraídamente 
diré que no”. 

Consideramos una función muy corriente en los robots: la de cal- 
cular. Ella se compone de tres procesos: el de concebir la operación 
y plantearla; el de realizarla; el de entender el resultado. La máqui- 
na sólo hace lo segundo: ejecutar la operación. El planteo se hace 
en la máquina, pero no lo hace la máquina: es el manipulador el que 
se valdrá para ello de tarjetones perforados o topes sobre un hilo 
magnético o efectuando complicadas conexiones de tubos electrónicos. 
“La máquina funcionará muy bien —dice Einstein—; podrá resolver 
todos los problemas que se.quiera: jamás sabrá plantearse uno”. 

El adulto corriente, en cambio, hace lo que la máquina; esto es, 
realizar automáticamente la operación: si.es contable, hará sin pres- 
tar atención los asientos. Es el niño quien al estarse soltando en la 
escuela a calcular no procede automáticamente. “Las máquinas de 
calcular —dice el psiquíatra de la Universidad de Chicago, Warren 
McCulloch— reemplazan la mano del hombre para meter y sacar 
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piedras de un cacharro a otro, de acuerdo con las antiguas reglas de 
la aritmética: no reemplazan a nuestro cerebro”. 

El argumento de Couffignal de que, cuando una operación espi- 
ritual puede ser realizada por una máquina, puede decirse de ésta 
que, es una máquina de pensar, retuércelo Cossa. Si una operación 
—dice— es realizable por una máquina, es señal de que la operación 
es automática y no reflexiva. Por eso los grandes, matemáticos no sa- 
ben hacer una suma larga sin equivocarse, como le sucedía al gran 
matemático. H. Poincaré, porque la suma es operación automática, y 
se compagina perfectamente que los calculadores-prodigios, que no 
son matemáticas geniales, sean unos grandes autómatas del cálculo 
y, a la vez, grandes imbéciles. 

Cossa formula su juicio sobre las máquinas-robots en cinco tesis: 

1. La máquina sólo realiza aquello a que la ha preparado su 
constructor. Si se la pone en marcha no puede dejar de realizar aque- 
llo para lo que se la construyó; y, si no está hecha para multiplicar 
por 2 un número de tres cifras, no podrá hacerlo la que en una mi- 
lésima de segundo saca raíces cúbicas de cantidades de veinte cifras. 
A diferencia de lo que ocurre en el hombre no se pueden construir 
máquinas capaces de resolver todos los problemas posibles. El padre 
Dubarle cita cierto teorema de Gódel, y el mismo Couffignal, un 
trabajo del doctor Briickner, que no están al alcance de las máquinas. 

Los robots del segundo grupo que dijimos no tienen un programa 
fijo, y si se acomodan a determinadas circunstancias modificando su 
comportamiento con arreglo a ellas, es porque han sido construídos 
con ese programa variable, pero no porque juzguen o decidan. 

Merece la pena incluir aquí el siguiente pasaje de Huant: “Decido 
salir si el tiempo no está para llover. Mi sistema neuro-locomotor 
está condicionado por la apreciación de una cierta contingencia: la 
amenaza de lluvia, y obrará de acuerdo con cierta oportunidad: mi 
juicio personal sobre el estado atmosférico. Ese juicio y esa opor- 
tunidad van a depender para mí de percepciones sencillas, y en resu- 
men bastante groseras: aspecto de las nubes, impresiones tactiles del 
viento o de las primeras gotas de agua, etc. Supongamos ahora que 
se adapta a una locomotora eléctrica un sistema regulable y actuante, 
basada en un barómetro, que hará funcionar o parará el motor, según 
que el índice barométrico pase o quede por debajo de un determinado 
valor de la presión atmosférica, valora que yo habré escogido como 
límite inferior de la amenaza de lluvia. Así he dotado a la máquina 
de cierta sensibilidad a las variaciones de clima. 

”Esa sensibilidad será evidentemente muy superior a mis sensibi- 
lidades propias en este terreno. El cielo puede seguir en aquel lugar 
muy azul; el aire, muy tranquilo. Si la presión disminuye por debajo 
del límite del programa, la máquina se detendrá, cuando yo continua- 
ría paseando. Su juicio puede, pues, parecer mucho más exacto que 


716 ANTONIO ALVAREZ DE LINERA 


el mío, pero no lo es sino a consecuencia del, criterio que he impuesto 
al programa de la máquina, y, en realidad, es mi propio. juicio el que 
he afirmado y multiplicado, a medida de la precisión de sensibilidad 
de que he dotado al mecanismo. 

"Pero, además, ese juicio ultra-preciso, que sobrepasa mi juicio 
humano, va a presentar frente a él una indiscutible inferioridad: es 
el permanecer fijo y uniforme. Yo puedo, en el curso de mi paseo, 
decidir que aguantaré algunas gotas de agua y no volveré atrás más 
que ante una fuerte tempestad. La máquina no capta esa coyuntura, 
a menos de dotarla de un nuevo programa que retrasase el límite 
de presión... 

”Sin embargo, en lugar de dotar a la máquina de un solo criterio 
de juicio, se le pueden crear varias sensibilidades que decidan cada 
una en vista de una oportunidad particular, y establecer entre esos 
criterios relaciones de coexistencia o de subordinación. Mi locomo- 
tora puede, en lugar de pararse, ir más despacio ante un determi- 
nado descenso de la presión, y, a partir de ese momento, detenerse 
por completo, si un reglaje higrométrico especial acusa la caída de 
las primeras gotas de agua; dar marcha atrás, si un nivel líquido 
acusa una lluvia persistente. Esto no es sino cuestión de conexiones, 
y de jerarquías en estas conexiones. Puedo también, con un reglaje 
todavía más complejo, concebir el hacer que detenga su marcha 
atrás y reanudar su camino, haciéndola sensible por un juego de cé- 
lulas fotoeléctricas a los colores fundamentales del arco-iris”. 

Los hombres podemos, individual y colectivamente, ir contra el 
logro de nuestro equilibrio homeostático dejándonos morir por idea- 
les religiosos o políticos, o prefiriendo escribir versos a trabajar, o 
por vicio sacrificar nuestra salud, o tender a fines que parecen no ' 
están a nuestro alcance o que de nada nos sirven, o ¡lógicamente que- 
rer algo sólo porel gusto de querer. Y es que, gracias a nuestra liber- 
tad, somos más que un homeostato, que llegará a equilibrarse nece- 
sariamente. - 

2." La máquina no puede aprender. Ni aun Ashby ha reivindica- 
do ese poder para su homeostato, por lo menos en sus textos autén- 
ticos: que no hay que atribuirle los fantasiosos de entusiastas co- 
mentaristas suyos. Pero no es aprender lo que hemos visto ocurre 
en la tortuga “Cora”, como ni es aprender el que el motor de un auto 


gire mejor cuando lleve hechos 5.000 kilómetros que cuando salió de 
la fábrica. 


3." La máquina no puede criticar. Si a la calculadora se le su- 
ministran debidamente los datos de un problema absurdo, la solu- 
ción de la máquina será inadmisible, pero sin criticarlo ha dado 
una solución. La crítica sobre la inadmisibilidad de la solución la 
haremos los hombres, 


4.” La máquina no puede ir de lo conereto a lo abstracto. Wiener 
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ha pensado que la máquina puede reconocer formas, porque los apa- 
ratos de visible speech permiten a los sordos enterarse de un pasaje 
al ver las formas visuales en que la máquina ha transformado las 
formas acústicas de las palabras. Pero veamos el fracaso de McCu- 
lloch con su proyecto de máquina que permitiese a los ciegos ente- 
rarse de un pasaje por sensaciones auditivas o táctiles, algo así 
como una máquina que les leyese deletreando porque uniese un so- 
nido, por ejemplo, el de la ra, a la forma de la letra con que se es- 
cribe dicho sonido prescindiendo la máquina de si en el escrito la n 
era mayúscula o minúscula, impresa o manuscrita, y que era el signo 
del mismo sonido fuese cual fuese su trazado, grueso o fino, inclinado 
o vertical, alargado o corto. Aunque hubiese una máquina —Qque no 
la hay— capaz de detectar y medir longitudes de onda, no podría 
abstraer la forma. Dice a este propósito Huant: “La más complicada 
de las máquinas analizadoras descompondrá los elementos de un ros- 
tro, según todas las coordenadas del relieve, todas las longitudes de 
ondas de los colores milímetro cuadrado a milímetro cuadrado, todos 
los cambios de expresión milésima de segundo a milésima de segun- 
do; inscribirá los rasgos característicos desde el color del iris hasta 
el número de cabellos, los orificios sudoríparos, los pliegues ecutá- 
neos y la disposición de las huellas de las pecas, y aun, si se quiere, 
el olor del aliento... No podrá, en cambio, reconocer en conjunto 
la forma que hace que ese rostro no sea tal otro, como lo hace 
inmediatamente el niño, y aun el animal de psiquismo superior”. La 
gestalt-theorie hubiese fracasado en Cibernética. 

5. La máquina no puede inventar, porque no es capaz de inte- 
resarse por loque no conoce. Los seres vivientes se acomodan o acli- 
matan a su ambiente; el hombre, como decía Cajal, puede ser escul- 
tor de su propio cerebro; se señalan a sí mismos su programa de tra- 
bajo, que es inventar: la máquina, no. Cuando se afianzan en el cere- 
bro las conexiones de neuronas, se producen nuevas aptitudes cere- 
brales. 

Pero, ¿y la poetisa electrónica “Caliope” ? Es ésta un robot, fabri- 
cado por Ducrocg, que dibuja y compone poesías; pero no de su in- 
vención, sino ateniéndose a la clave que detalladamente le señaló 
su constructor. Por eso sus productos carecen de la delicadeza de los 
humános. Es una modernista que pinta a brochazos, y cuyas poesías 
son líneas de diverso número de sílabas en que sin sentido siguen 
unas palabras a otras. Claudio E. Shannon dice que se puede cons- 
truir una máquina que ejecute melodías. Pero nadie la ha hecho. 
“Las máquinas —dice un gran ciberneta, como McCulloch— son 
incapaces del género de comprensión intuitiva que hace nazcan los 
teoremas matemáticos y las hipótesis científicas inéditas, y que de 
repente nos hace dudar de lo que, hasta entonces, habíamos admitido 
a ojos, ciegas”. 
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Véase la diferencia entre el funcionamiento de una máquina en un 
ejemplo aducido por Huant. Se refiere al detector que en los pasillos 
de los bancos ves por la seguridad de la caja, detectando al que se 
dirija hacia ella. Se trata de un flujo radiante, que va de un lado a 
otro del pasillo. Cuando una persona lo atraviesa en su juego de cé- 
lulas foto-eléctricas se interrumpe la corriente y suena un,timbre de 
alarma. /Un vigilante humano haría sonar ese mismo timbre, pero 
véase con qué, proceso psíquico o psico-fisiológico tan distinto: el vi- 
gilante oirá primero un ruido anormal, se levantará a ver quién llega, 
mirará sin procurar que se note para descubrir lo que el recién lle- 
gado piensa hacer; piensa que éste tal vez vaya a seguir otro cami- 
no, ve que se aproxima a la zona prohibida, comprende que tiene que 
intervenir, va a hacer que suene la, campana de alarma, tira de su 
cuerda largo rato y fuerte para que se den cuenta de que hay un pe- 
ligro serio. Pero como el dispositivo no es un hombre que discurra, 
funciona del mismo modo, bien se trate de un ladrón o de un cascote 
que, atraviese la barrera de flujo radiante por haberse caído de la 
parte del techo que da sobre ella. En este segundo caso el vigilante 
no hubiese dado la señal de alarma. 

Estas cinco incapacidades del robot demuestran que, si cuantita- 
tivamente puede aventajar al hombre en velocidad, número de da- 
tos que maneja, resultados en lo enormemente grande y en lo enor- 
memente pequeño, no así en-.lo cualitativo. La inteligencia no está 
en el hombre sino en su constructor y manipulador, como la voz re- 
producida por el gramófono no está en el disco, sino en quien lo 
impresionó. 

Es una psicología comportamentista la que ha atribuído a los 
robots inteligencia, porque su comportamiento es similar en sus re- 
sultados al que calificamos de inteligente en los hombres. 

Lo triste será que a los niños en la. escuela no se les enseñe en 
adelante a realizar las cuatro operaciones fundamentales matemáti- 
cas, sino a teclear y dar al manubrio en las modernas calculadoras, 
y que, como teme McCulloch, se reduzca de tamaño el cerebro y el 
cráneo del hombre, porque, relegando a los cerebros electrónicos lo 
que hasta ahora hemos venido haciendo, terminemos siendo unos 
microcéfalos. 
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EL AUTOR Y 1:/A OBRA 


El lector medio europeo está familiarizado con un conjunto de 
obras del escritor ruso Berdiaef. Piénsese en Der Sinn der Geschich- 
te. (1), L'esprit de Dostoievski (2), Le Probleme du Comunisme (3), 
y, sobre todo, en las merecidamente famosas De la destination de 
P homme (4) y Cing meditations sur existence (5), por no citar sino 
las más conocidas en España. A través de las lecturas de.estos libros 
obtiénese la convicción de que su sugerente autor se mueve en una 
constelación de ideas existencialistas en las que se mezclan un pro- 
fundo y estremecido sentido religioso con una honda curiosidad por 
el. hombre. 

Si le situamos correctamente en el ámbito ruso prerrevolucionario 
en que se forma el joven Berdiaef, y no Olvidamos su múltiple .cone- 
xión con la aristocracia, por su familia; ideas socialistas y, paradó- 
jicamente, místicas del círculo culto en que crece, y su conocimiento 
de lo mejor de la filosofía europea de su tiempo, como se deduce de la 
erudición con que están compuestos, sobre todo, sus-primeros escri- 
tos , y unimos todo esto a su proceder fogoso, Sugestivo, ensayístico 
y profético la mayoría de las veces, nos formamos, sin duda, esa ima- 
gen que se ha hecho popular del pensador existencialista, del que no 
esperamos en un plano filosófico, sino sugerencias y revitalización de 


(1) Darmstadt, 1925, Trad. castellana con el título de “El sentido de la 
Historia”. Ed. Araluce, Barcelona, 1936, 

(2) Ed, Saint Michel, París, 1929. Hay trad. castellana con el título de 
“El credo de Dostoievski”. Ed. Apolo, Barcelona, 1935. 

(3) Desclée de Brouwer, París, 1933. Ed. cast, con el título de “El cristia- 
nismo y el problema del comunismo”, Austral, 1937. 

:(4) Ed. “Je sers”. París. Trad, castellana con el título de “La destina- 
ción del hombre”. Janés, Barcelona, 197. 

(5) Aubier, París, 1936. 


, 
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ciertos aspectos problemáticos, pero nunca una serie y concatenada 
expresión de una visión del mundo y de los planos teoréticos de la 
misma. Ñ 

Aparte de la tendencia teosófica y oculista de Berdiaef, tres te- 
mas se destacan en la mayoría de sus obras, y principalmente en las 
citadas más arriba: son los de la libertad, la persona y el acto crea- 
cional. El mismo ha señalado estos tres puntos como ejes de sus 
preocupaciones, pero difícilmente se encontrará quien crea que por 
debajo de ellos lata una seria sistematización y enfoque .de una pers- 
pectiva actual de la Filosofía. En otras palabras, quizá no sea exa- 
gerado decir que cunde la idea de-que Berdiaef es más o menos un 
ensayista, pleno de valores literarios y culturales, pero que no llega 
a planos más profundos de la investigación. 


IS 


Pues bien, acaba de aparecer un libro, por primera vez editado 
en el occidente europeo, que, si bien no transforma la imagen que 
de Berdiaef se ha extendido, sí la matiza de un.modo fundamental, 
y contribuye a un conocimiento más exacto de los orígenes de .la 
Filosofía actual (*). Lo más sorprendente de la obra que .vamos a 
analizar es que nos tropezamos con un pensador genuino que, a .pe- 
sar de su contextura espiritual, antes señalada, dada más bien-a las. 
efusiones arrebatadas y a intuiciones que, si bien son acertadas la 
mayoría «de las veces, parecen carecer de una meditación previa so- 
segada, se nos muestra aquí estructurador consciente de una nueva 
postura filosófica, que todavía no se guía por antecedentes históricos 
claros (está «escrita en los años inmediatamente anteriores a la guerra 
del 14); pero que es concomitante del movimiento que por aquellos 
años se barrunta. Por otra parte, este libro deja traslucir a un es- 
critor qué madura (al menos en importantes capítulos de esta obra) 
los problemas después de una información objetiva, de la que que- 


dan patentes rastros en esta aportación temprana a las corrientes de 
nuestro siglo. 


En resumen, la lectura de este libro se nos antoja interesantísima 
para el.conocimiento de la nueva época, y concretamente para cen- 
trar las teorías del autor ruso en torno a sus grandes temas, más 


adelante esparcidos por sus obras más divulgadas, del acto crea- 
dor, libertad y persona. 8 


(*) Nicolás Berdiaef: “Le Sens de la Création. Un essai de justificatiom 


de homme”. Trad. del ruso por Lucienne Julien Cain, prefacio de Stanislas 
Fumet. Desciée de Brouwer, Bruges, 1955. 
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CONTRA LA FILOSOFÍA “ALS-STRENGE WISSENSCHAFT” 


El intento del libro se perfila desde sus primeras páginas. El 
hombre se encuentra enfrentado a.un mundo que no es otra cosa que 
el desorden caótico de la proyección del pecado. Pues bien, por medio 
de la acción creadora se puede reintegrar el orden al mundo, con- 
vertirlo en cosmos, y liberarse así del mal, ya que siempre se en- 
cuentra como entre dos fuerzas opuestas (no extrañe esta afirmación, 
ya que el autor se declara “casi” maniqueo). 

Para el fin propuesto necesita Berdiaef de la elaboración dete- 
nida de una teoría de la verdadera y eficaz actitud del hombre frente 
al muno. Como esta actitud ha de ir implicada en la Filosofía, la 
primera tarea con que se tropieza es la de declarar qué es lo que 
propiamente integra a la Filosofía, entendida en su más alto sentido. 

Para comenzar su labor se enfrenta al concepto actual de Filo- 
sofía, tal como lo ve reflejado .en el desiderátum de las más im- 
portantes construcciones de la época en que escribe, apuntando cons- 
ciente y explícitamente al gran intento husserliano de la instauración 
de una Filosofía “estrictamente científica”. Este intento, según el 
pensador ruso, no es nuevo; cada época.ha pretendido montar una 
Filosofía científicamente estructurada según el modo que correspon- 
día al tiempo en que se desarrollaba. Pero este proceder no debe acep- 
tarse sin antes preguntar: ¿es que la Filosofía debe ser científica ? 

Desde un principio se nota que para Berdiaef el concepto de cien- 
cia está reñido con el de Filosofía. El modo científico de enfrentarse 
a la realidad es unívoco; su método único. La ciencia es un conoci- 
miento que se impone al hombre como una necesidad, su raíz está 
en la necesidad. La ciencia logra tener verdades, no Verdad. La cien- 
cia, en su objetividad querría anular al hombre, elemento que no se 
deja encerrar en los moldes estrictos de un saber plenamente objetivo. 

Frente a estas características, la Filosofía se nos presenta no 
“omo ciencia, sino como Sofía; por.ello no es obediencia y adapta- 
ción a leyes extrínsecas a ella misma. La Filosofía ——declara— es 
arte, o sea, un saber mucho más riguroso que la ciencia (Berdiaef 
quizá pensara que dónde le quedaría el rigor al saber científico si se 
le quitase el método, lo único riguroso de su actitud). Y porque no 
es adaptación es libertad, porque la verdad no es otra cosa que la 
liberación del ser (6). 

La Filosofía se presenta así como un acto de creación. Este acto 
creador del conocimiento es un acto de amor: “La conciencia filosó- 
fica es inconcebible sin Eros” (7). Esta actitud descuella y se des- 


(6) Página 66. 
(7) Página 68. 
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taca frente a la antropocida de la Filosofía científica, que quiere 
montar el saber filosófico con pruebas. 

La prueba, antojásele a Berdiaef, es el elemento del sistema para 
los que no se han dado cuenta de que “la sistematización se opone 
a la intuición creadora” (8), intuición que es propiamente el origen 
del filosofar, ya que “la fuente de la Filosofía no es Aristóteles ni 
Kant, sino el ser mismo, la intuición del ser” (9), 

La tarea de Berdiaef ha comenzado despejando el camino de la 
Filosofía; debe continuar colocando al hombre en el puesto que le 
corresponde. No se entenderían las páginas en que trata de este 
punto si no se tuviera en cuenta la importancia que ha tenido en su 
formación la tríada Bóhme, Baader, Soloviev. 

Colocándose en una línea que remotamente parte de Nicolás de 
Cusa, y que cuenta con Paracelso, Weigel y Bóhme, Berdiaef cree que 
el hombre conoce el mundo a través de una especie de análogo funda- 
mental, que es él mismo, en cuanto microcosmos, por lo que se cor- 
vierte en el centro ¡de posibilitación de toda Filosofía. De aquí que 
haya que postular una antropología fundamental: “L'anthropologie, 
ou plutót la conscience anthropologique, ne précede pas seulement 
Vontologie et la cosmologie, mais aussi la gnocéologie et la philoso- 
phie méme de la connaissance” (10). ¿Se puede formular con mayor 
precisión lo que, sin duda en un plano teorético superior, pero si- 
guiendo este postulado, es la analítica existencial de Heidegger, por 
no citar sino la construcción más profunda de las que han seguido 
este camino? Es más, la verdadera antropología es la que descubre : 
la implicación de lo cósmico que lleva consigo todo acto humano 
(lejanamente, ¡cómo recuerda aquello de que el Dasein en cuanto tal 
implica un mundo!). 


ACTITUD FILOSÓFICA Y RELIGIOSA 


Con gran sorpresa para el lector,.el tono de la obra en este mo- 
mento cambia, y se impone a veces una meditación extravagante y 
extraña, al menos para un-lector occidental. De aquí en adelante hay 
que olvidar todo un mundo de fantasías, hasta el punto que ello es 
posible, para volver a gncontrar el hilo de la meditación. En efecto, 
ya en el punto antes aludido interpreta que la conexión cósmica entre 
hombre y mundo, donde se ha .visto con claridad es en la magia, 
en la Cábala y en Bóhme, declarándose partidario de estas actitu- 
des, sobre las que construye, un sincretismo que recuerda un modo 
muy típico del Renacimiento de enfrentarse con la realidad. Inme- 
(S) Página 75. A 
(9) Ibídem. 
(10) Página 82. 
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diatamente deduce que sin la revelación de Cristo no llegaríamos a la 
verdadera antropología, ya que esta revelación es la base de las cien- 
cias ocultas, de las que Berdiaef es un conocedor (en efecto, cita una 
bibliografía fundamental) y seguidor. Creemos que hay que inter- 
pretar esto como una versión al misticismo que envuelve un conoci- 
miento misterioso de lo real. 

Berdiaef sigue por un camino peligroso, pero lleno de sugeren- 
cias. La antropología ha de descubrir en el hombre una revelación 
que no se halla en la Escritura. En efecto, el pensameinto cristiano 
ha elaborado un concepto de hombre que no lo abarca totalmente; es 
una- concepción del hombre que lo resuelve en un plano moral: el 
efecto de la Redención. Sin embargo, hay una zona no tocada por 
todo ello, y sobre la que la antropología (que así se convierte en un 
humanismo) debe reposar: el aspecto creador del hombre, el hombre 
como acto creador. Propiamente la edad del acto creacional no ha 
comenzado, y nadie había aludido nunca a ello, declara el autor (11). 
Se trata de una creación religiosa que considera más que a Cristo 
crucificado al Cristo Glorioso, que se coloca ante la advocación del 
Espíritu Santo. 

Cremos que no es preciso subrayar que no se trata de una afir- 
mación de la acción frente a la contemplación, sino más bien de un 
sentido trascendental y religioso que descubre en el corazón del ser 
su fuerza esencial de libertad. 

Por ello, no alude a lo cultural, fuerza creacional de la natura- 
leza caída, que obra en la medida que muere (alude a la teoría de lo 
cultural de Rickert). Así es como crea el clasicismo (12). Por ello 
esta actitud creadora no está apoyada por una teoría del conoci- 
miento, o, en Otras palabras, no es el conocimiento el que funda el 
Operar, sino al revés (13). 

Si en un primer lugar el acto creador alude al conocimiento y le 
.apoya, en un segundo momento es preciso enfrentar creación y ser. 
Con respecto a éste, crear es acrecentar el ser, no transferirlo. Por 
ello el hombre, en la medida que es, tiene que colaborar a la crea- 
ción divina; algo así como si se le hubiera encargado del octavo día 
de la creación (14). 

La creación nace de la libertad (15), y ésta para Berdiaef es la 
exención de un supuesto, de un fundamento, de una necesidad: “La 
liberté authentique est l'expresion... de l'harmonie hierarchique et 
de l'union interne de toutes ses parties” (16). He aquí una concor- 


(1) Página 145. 
(12) Página 156, 
(13) Cf, página 163, passim. 
(14) Página 182. 
(15) Página 190. 
(16) Página 198. 
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dancia fundamental con la doctrina de Jaspers, quizá más filosófica, 
pero guiada de la misma intención. No obstante, en el pensador ruso 
no puede olvidarse el carácter religioso. de su meditación, que, por 
ello, pasa inmediatamente a preguntarse: ¿No es el camino más 
apropiado de la libertad la acción ascética ? 

Por de pronto, la creación humana no se coloca, E ningún 
punto de vista, frente al Evangelio o al ascetismo; nos atrevemos 
a pensar que para Berdiaef es casi una expresión nueva de él (17). 
El que crea se siente ajeno al mundo y renuncia a él. Esta actitud 
creacionista la llama “genialidad”, pasando a ver su relación con la 
sexualidad. No nos podemos detener en todos los aspectos suges- 
tivos bajo los que es estudiada esta cuestión, que puede pasar por 
uno de los aciertos de esta obra. La sexualidad es una fuerza cósmica 
(la virginidad no es su negación, al contrario, una energía cósmica 
(la virginidad no es su negación, al contrario, una energía sexual 
positiva) (18). Es interesante el esfuerzo de Berdiaef por penetrar 
con su concepción el mundo concreto en que vive, con alusiones a la 
androginia de Bóhme (como es sabido, para él Adán es un ser an- 
drógino), al nacimiento de la muerte en el seno mismo de la sexua- 
lidad (tema viejo ya en la Filosofía). 

La superación, si no del sexo, sí de la separación de lo masculino 
y femenino, intento del acto creador verdadero, es el amor. Frente 
a la unión pasajera del acto sexual, el amor es la fusión duradera y, 
como tal, defendiendo la vieja doctrina de Bóhme, el retorno a una 
imagen más fiel de Dios, a una Sofía. 

La culminación del acto creador se encuentra en el arte, y es en 
él donde se revela la tragedia de toda cración como desequilibrio 
entre lo intentado y la realización. “La tragédie de la création et la 
crise de la création sont le probléme fondamental transmis par 
le XIXe siécle au XXe” (19). Para Berdiaef el arte cristiano, frente 
al pagano, es romántico y trascendente, porque no se limita a los 
moldes terrestres, El arte se coloca cara a una belleza extraña a este 
mundo. Es un enfrentamiento religioso, porque para Berdiaef, lo 
mismo que para Dostoievski, “la belleza debe salvar al mundo” (20). 
La creación artística no lo es de una cultura, sino de un ser nuevo. 

La moral cristiana no ha sido hasta ahora, sino esporádicamente, 
creadora (por ejemplo, en el caso de San Francisco de Asís). Se ha 
basado más en la sumisión. No es que Berdiaef no crea en el sentido 
de la Redención: “Tout homme doit passer par la rédemption et 
s'associer á son mystére” (21). Sin ella no se puede avanzar un paso; 


(17) Cf. página 215. 
(18) Página 238. 
(19) Página 291. 
(20) Página 313. 
(21) Página 327. 
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pero cree,intuir una nueva zona, apenas columbrada, y con ello en- 
tra en uno de los aspectos más discutibles en orden a la ortodoxia. 

Aplicando a la política su teoría, encuentra que las formas que se 
daban en su momento (las mismas, por otra parte, que hoy, cuarenta 
años más tarde) son anticuadas (22). porque realmente no corres- 
ponden a una concepción vívida de la libertad. Su postura, en este 
orden, es antihegeliana y antimarxista. El Estado,no es ascético por 
naturaleza, y se contrapone a la concepción cristiana, Según Berdiaef, 
es preciso tráscender el mundo en una concepción plenamente cris- 
tiana, que reconstruirá la nueva Jerusalén (23). 

Esto le lleva a una revalorización de,la mística. La Iglesia cris- 
tnana se ha estructurado “ad extra”, según la fundación de Pedro; 
pero el discípulo predilecto fué Juan, el místico. 

Todo esto aboca, como coronación de toda su obra, a la postula- 
ción de las tres épocas religiosas de la humanidad: la del Padre, que 
se encuentra plasmada en el Antiguo Testamento; la del Hijo y la de 
la redención; y la nueva, la que se abre ahora a la humanidad: la 
del Espíritu Santo. Esta se halla en relación con la anterior, como 
la revelación del Hijo se enfrentó a la del Antiguo Testamento. El 
fundamento de la del Espíritu será la creación. Una actitud crea- 
dora, en el sentido pleno de matices que él ha señalado, es la ver- 
dadera postura del hombre, y en ella se encuentra enraizada la Filo- 
sofía, Porque la Filosofía no es ciencia, ni puede serlo, sino actitud 
creadora. 


SENTIDO DEL PRESENTE LIBRO 


Que a través de la Historia se pueden señalar diversos momentos 
culturales es algo tan obvio que no merece la pena insistir sobre 
ello, a pesar de que vuelva el que, como a una implícita llamada, los 
diversos forjadores de cultura hayan marchado más o menos al uní- 
sono. Pero siempre sorprenderá encontrar en una determinada época, 
en diversos y alejados pensadores, estas concomitancias extrañas y 
llamativas, en circunstaneias, muchas veces, en que la influencia 
mutua no se ha dado. Esto es lo que ocurre en la cultura occidental 
hacia finales del siglo XIX, en que se acentúa un modo de enfren- 
tarse a la realidad característico y completo. En ese momento la his- 
toria de los siglos pretétitos, madurada en ese espacio mundial que 
denominamos Europa, tiende de nuevo, y de un modo uniforme, a 
manifestarse, como guiándose por un acuerdo tácito, con una nueva 
savia de juventud y de ánimo por la lucha por el develamiento de la 


(22) Página 351. 
(22) Página 375. 
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realidad. Entonces, a una señal secreta, en las diversas esferas de la 
actividad liberal humana se muestran unas nuevas ideas, unas nue- 
vas aspiraciones características, que sólo empiezan a llegar al domi- 
nio público entre las dos guerras, pero que eran patentes desde varios 
decenios atrás, y que se popularizan en países ajenos a la cultura 
“europea, e incluso en la Europa misma, con una imagen plástica, 
producto degenerado de la guerra última, de una típica bohemia, 
ajena realmente al despertar del nuevo capítulo en la marcha ince- 
sante de la vieja filosofía occidental, y que se llamó existencialismo. 
La “pose” y el “snobismo” se aplicaron con una extraña facilidad 
a los resultados de una meditación filosófica que se encontró, de 
rechazo, confundida con ese movimiento. Que algo guardaba de rela- 
ción con la fuente original era innegable; pero que existiese una 
escolástica existencial, una escuela determinada, era falso o carente 
de sentido. No nos encontramos ante algo extraído de la nada, sino 
frente a un nuevo esfuerzo que, sobre la arena de otras reñidas bata- 
llas, quiere sustituir la cristalización, síntoma de momificación de 
todo gran movimiento, en un intento renovado; quiere abandonar la 
tarea de recuento y archivo. Revitalización de la Filosofía: éste es el 
signo de nuestra época, el, movimiento que] se ci en marcha hace 
mUuy poco, apenas sesenta años. 

Sorprendentemente, en Berdiaef encontramos formulado un pro- 
grama, en 1914, de lo que la Filosofía debe sér, que se puede conside- 
rar actualísimo- Claro que la filosofía rusa, incorporada muy tarde a 
la occidental, no conoce otra época que un renovado intento de con- 
vertirse en camino de una Sofía pura, intuitiva, religiosa práctica de 
las más elevadas alturas (a diferencia de ese pensamiento degene- 
rado pragmático que ha caracterizado el nacimiento de otras culturas 
actuales), en la que descuella la figura de Soloviev. Pero lo sorpren- 
dente de este libro, que conocemos en Europa occidental ahora, es 
la presencia del pensador genuino, a pesar de su contextura espiri- 
tual dada á las efusiones arrebatadas de intuiciones poco meditadas 
y ensayistas, aunque la mayoría de las veces, acertadas y selladas 
con ese signo genial inconfundible que presta a sus producciones el 
hombre lleno de vitalidad intelectual. 

El, mismo Berdiaef consideraba esta obra como la primera en la 
que Rabia encontrado una expresión filosófica su estilo (24). Si pen- 
samos que antes, hacía más de un decenio, había aparecido su obra 
“Subjetivismo e individualismo en la Filosofía general”, y un poco , 


más tarde que ésta, “La crisis espiritual de la inteligencia” (1907), 
veremos que la apreciación suya es un elogio de esta obra. 


(24) Según nos cuenta en el “Essai d'autobiographie philosophique”, de 1940. 
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ULTIMAS CONSIDERACIONES 


Adoptar una postura ante la doctrina de este libro resulta difícil, 
porque Berdiaef, y esto es un elogio para él, más que mantener de- 
terminados puntos, ha logrado ponerse a sí mismo en la obra de un 
modo tan definitivo, que es con él con quien más propiamente hay 
que enfrentarse a la hora de enjuiciar el libro. Con todo, tenemos 
que reconocer que la parte más interesante, más elaborada y de un 
más sólido valor, incluso para el que no esté de acuerdo con sus 
conclusiones, es aquélla en que se enfrenta con el intento renovado 
de la Filosofía de hacerse “científica”. 

Por lo demás, como anteriormente hemos ido señalando, aparece 
firmemente estructurado lo que luego se llamará pensamiento exis- 
tencialista. Recordemos la significación metafísica del tema del hom- 
bre, su lugar privilegiado en orden a la preeminencia que supone el 
ser implicador de un mundo; pensemos en el tema de la libertad, en 
su aspecto trascendental barruntador de la teoría jaspersiana, y en 
tantos otros temas que la lectura de este sugerente libro plantea. 
Y conste que no es que creamos en la influencia de él sobre los 
movimientos que le prolongan. Por ello opinamos que responde a una 
visión unitaria, sistemática (aunque Berdiaef protestaría de ello) y 
nada baladí de los problemas que han acaparado el interés de una 
parte de la filosofía actual. Cuando es conocido cobra un nuevo 
sentido, más serio y profundo, el resto de la producción de Berdiaef. 

Por su contextura, este libro no puede ser estudiado ni fácilmente 
expuesto. Su función se encuentra realizada en servir de libro de 
lectura, sucesiva y meditada, en ser una £specie de acicate para el 
espíritu. 
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51.* SESION CIENTIFICA 


Tuvo lugar el día 15 de junio de 1955, en el Salón de Conferen- 
cias del Instituto “Luis Vives” y con ella se clausuraron las sesiones 
del curso 1954-1955. Presidió don Juan Zaragieta y asistieron nume- 
rosos socios. Actuó de ponente el Prof. don Manuel Mindán, Secreta- 
rio de la S. E. F. que disertó sobre “Verdad y Libertad”. De su con- 
ferencia damos el siguiente resumen. 


VERDAD Y LIBERTAD 
POR 
M. MINDAN 


1. Verdad y libertad en su acepción corriente y en su significa- 
ción obvia y directa, se oponen evidentemente. La verdad, una vez 
conocida, se impone de un modo ineluctable y exige nuestro asenti- 
miento sin dejar resquicio para la libertad. No depende de nuestra 
voluntad el que algo sea verdadero o falso. La verdad es lo que es y 
no lo que queremos que sea. Aunque seamos libres para mirar, no 
somos libres para ver; y lo visto determina la afirmación con que 
expresamos su presencia. En el juicio es donde damos testimonio de 
la verdad; y en el juicio es donde hacemos justicia a las cosas, de- 
clarando y proclamando lo que las cosas son. La verdad, pues, se 
presenta como sumisión al ser, como sujeción a la realidad; y sumi- 
sión y sujeción parecen conceptos opuestos a la libertad. 

En otro aspecto, toda verdad es universal y eterna, aun la verdad 
de contenido temporal y fáctico; porque el tiempo y el espacio pueden 
limitar el contenido contingente de una verdad, pero no el valor de 
la verdad que expresa ese contenido contingente. Ahora bien, la uni- 
versalidad y la eternidad de la verdad no serían posibles sin una nece- 
sidad, y la necesidad no parece compatible con la libertad. Parece 
pues que la libertad y verdad son incompatibles. 

Mas por otra parte, verdad y libertad son realidades paralelas. 
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Sólo es capaz de libertad el ser que es capaz de verdad, hasta tal 
punto que sospechamos que es idéntica la raíz y fundamento de ambas. 

Y como si esto fuera poco, nos encontramos con que algunos fi- 
lósofos modernos, especialmente dentro de la corriente llamada exis- 
tencialista, hacen consistir la verdad en libertad. Tal es el caso de 
Heidegger y de Jaspers. 

2. Supongo conocida la teoría heideggeriana de la verdad como 
desvelación y desocultamiento. Ya parece así en Sein und Zeit (Ser y 
tiempo). Pero ya allí mismo establece un perfecto paralelismo entre 
entdecken (descubrir, hacer patente) y freigeben (hacer libre, dar li- 
bertad)- La verdad que consiste en descubrir es un dar libertad a los 
entes en sí mismos. 

Vuelve a tratar el tema en su opúsculo “La doctrina de Platón 
acerca de la verdad”. Esta obra no es otra cosa que un comentario 
o exégesis al mito de la caverna de Platón. En esta exégesis intenta 
descubrir lo tácito de su doctrina. Lo tácito de la doctrina del filósofo 
ateniense es un giro en la determinación de la esencia de la verdad. 
Platón en ese fragmento del libro VII de La República se mueve en 
el supuesto de la verdad como ¿Agea como desvelamiento o des- 
ocultación; pero insensiblemente, y en virtud de constituir la idea 
como lo entificante y lo iluminante, como lo manifiesto y lo que 
manifiesta el ente, pasa al concepto de verdad como 53p0077<, como 
rectitud, en donde radica ya el concepto tradicional de verdad como 
adecuación. Pero atengámonos a nuestro tema. 

Para Platón una progresiva liberación pone en trance de descubrir 
y contemplar modos más plenos del ser y por lo tanto de alcanzar 
estratos cada vez más perfectos de verdad. Pero Heidegger hace al- 
gunas indicaciones que conviene tener en cuenta. Por una parte, la 
primera liberación, el desencadenamiento, no es plena libertad, por eso 
el liberado de las ligaduras “aún se equivoca en la evaluación de lo 
verdadero, dado que le falta el presupuesto de la evaluación y del 
estimar, es decir, la libertad efectiva”. Esta se alcanza al salir de la 
caverna al aire libre en que todo yace abiertamente a la luz del día 
y en que “las cosas mismas están ahí en la precisión y forzosidad 
de su propio aspecto.” Por otra parte, en uno y otro caso la libertad 
no consiste ni se obtiene efectivamente con la rotura de las cadenas 
o con la salida de la cueva; en uno y otro caso el deslumbramiento 
y la ofuscación hacen estéril la liberación. Esta comienza como la 
constante habituación (como el acostumbrarse) en el fijarse de la 
mirada sobre lo nítidos contornos de las cosas que se mantienen fir- 
mes en su aspecto. La liberación propiamente dicha es la persistencia 
en ese volverse hacia lo que aparece en su aspecto (en su <idos ) y en 
este aparecer está lo más desoculto, lo más verdadero. En una pala- 
bra, la liberación consiste en un volverse hacia, en una conversión 
de toda el alma, de todo el hombre; y la libertad en el hecho constante 
de estar habituado'a ver en sus contornos nítidos aquello hacia lo 


SOCIEDAD ESPAÑOLA DE FILOSOFÍA 91 


que nos volvemos. La libertad no es sólo para Heidegger una condición 
extrínseca que hace posible la verdad, como en Platón, sin un algo 
que va unido a la verdad como desvelamiento. Pero aquí tampoco 
la libertad es espontaneidad arbitraria; es, por lo contrario, vivir en 
la luz que hace posible ver las cosas en su precisión y forzosidad, 
firmes en su aspecto. 

Pero donde de una manera más plena y explícita expone su teoría 
sobre la verdad como libertad, es en su denso opúsculo “De la esencia 
de la verdad”. También aquí parte del concepto corriente de verdad 
como adecuación o conformidad del pensamiento con lo real, adecua- 
ción que se formula y expresa en el juicio enunciativo. Esta relación 
de concordancia consiste en que el enunciado presenta la cosa tal co- 
mo ella es. Presentar o hacer presente significa dejar surgir la cosa 
ante nosotros en tanto que objeto, en lo que es en sí y no en lo que es 
paro nosotros. La experiencia del ente en cuanto ente, en su consisten- 
cia objetiva es lo que caracteriza originariamente al hombre como es- 
tructura abierta a las cosas. El hombre es el ente que es capaz de apre- 
hender al ente como tal, es decir, al ser que es lo que constituye al ente 
como ente. La abertura del hombre es lo que hace posible la patencia 
del ente-y del ser y por lo tanto lo que hace posible el juicio enuncia- 
tivo en el cual el hombre apunta al ser. 

Para que lo que se enuncia sea en realidad tal como se enuncia, es 
preciso que el ente sea y que se manifieste precisamente como ente, en 
lo que es en sí y no en lo que es para mí. Pero esto sólo es posible en 
un movimiento de libertad constitutivo del sujeto y del objeto; en 
cuanto libera al sujeto de la necesidad obsesiva y aplastante del con- 
tenido empírico que determina al animal, y en cuanto libera a lo dado 
de todas sus determinaciones pragmáticas, dejándole ser lo que es, 
constituyéndole como ente, que está ahí frente al sujeto con su pro- 
pia autonomía. Por eso no extrañará que Heidegger escriba, “lo que 
hace intrínsecamente posible la conformidad. se funda en la liber- 
tad. La esencia de la verdad en la libertad.” Heidegger no oculta que 
esta afirmación puede y tiene que sorprender, puesto que no es el 
concepto de libertad aquel por el que pensamos la verdad; y por otra 
parte, nada más lejos de él que confiar la verdad a la subjetividad ar- 
bitraria del hombre. Para salir de la sorpresa y extrañeza que causa la 
afirmación de que “la libertad es la esencia de la verdad, es preciso 
tener en cuenta lo que Heidegger entiende por esencia y por libertad. 
Por “esencia” entiende “el fundamento de la posibilidad intrínseca 
de lo que es inmediatamente y generalmente admitido como conocido; 
y por lo que toca a la libertad, consiste en dejar al ente, que se revela 
en el seno de lo abierto, ser el ente que es. Dejar ser al ente es darse 
a él, y darse a él “no es perderse en él, sino tomar una distancia ante 
el ente a fin de que se manifieste en lo que es y como es, de suerte 
que la adecuación presentativa pueda tomar medida (y norma) de 
él”. La libertad, pues, de que habla Heidegger, no es el capricho arbi- 
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trario, ni la ausencia de coacción, ni la disponibilidad respecto de 
una exigencia, sino ex-posición y abandono al desvelamiento del ente 
como tal. Esta exposición y este abandono son propios, es decir, cons- 
tituyen la estructura del hombre como ex-sistente. En resumen, la 
esencia de la verdad es la libertad, y ésta tiene su fundamento en la 
verdad originaria como desvelamiento del ente en la abertura que 
es la ex-sistencia misma del hombre. Verdad, libertad y ex-sistencia 
humana se identifican en su raíz más profunda. “La ex-sistencia, ra- 
dicada en la verdad como libertad, es la exposición al carácter desve- 
lado del ente como tal”. 


3. También Jaspers admite el concepto corriente y tradicional 
de la verdad. La verdad es, desde luego, algo vinculado al ser. Pero 
así como hay varios estratos de ser que se entrecruzan en el hombre, 
así hay varios tipos de verdad que corresponden a esos estratos. 


La verdad del hombre como Dasein, es decir, como ente empírico 
concreto, es la verdad expresada y proclamada en el pragmatismo: 
Verdadero en este sentido es lo que sirve al Dasein para mantenerse o 
expansionarse, lo que contribuye a satisfacer su necesidad o sus co- 
modidades. Lo verdadero es aquí una función. El modo de comunica- 


ción que corresponde a este estadio del ser y de la verdad es el in- 
terés. 


La conciencia en general, esto es, la razón en el sentido corriente 
de la palabra, presenta otro tipo de verdad, es la esfera de la evidencia 
apodíctica en el juicio; su objeto es el mundo científico, su forma 
filosófica de expresión es el racionalismo clásico. La verdad de la 
razón no es toda la verdad. Las verdades de la razón son válidas 
universalmente para toda “conciencia en general”, pero son verdades 
sencillas, desligadas, esquematizadas, abstractas: se les escapa lo 
más profundo y rico de la realidad. Se podría decir que la razón es 
el medio en que se esclarece la verdad, pero que la verdad tiene otra 


fuente que no es la razón, ya sea el Dasein, ya el espíritu, ya la exis- 
tencia. 


Otro tipo de verdad es la verdad de la idea o concepción del mun- 
do. Hay dos ideas del mundo, a) el mundo en su conjunto y en su fun- 
damento irreductible a cualquiera de sus aspectos, inexplicable to- 
talmente en términos de ninguno de sus elementos, es decir, ni como 
Dasein, ni como idea, ni como materia, ni como espíritu; mundo que 
no puede ser aprehendido extrínsecamente por la razón; b) y se pue- 
de considerar el mundo reducido a uno de sus aspectos o perspectivas, 
precisamente al que nos es conocido por la estructura que es aborda- 
ble por nosotros por medio de la “conciencia en general”, por medio 
de la razón. Es el lugar de aplicación de la verdad de la razón. 


El espíritu es voluntad de totalidad absoluta e infinita, y da lugar 
a otra forma de verdad que se ha expresado históricamente en el idea- 
lismo absoluto, tipo Hegel. Según Jaspers no es posible la totalidad 
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absoluta. Esa totalidad y las ideas hegelianas que la ordenan se qule- 
bran indefectiblemente. Ñ 

Pero en ninguno de los tipos de verdad hasta ahora referidos, he- 
mos tropezado con la libertad que la acompaña. Verdad y libertad 
van estrechamente unidas sólo cuando nos referimos a la verdad exis- 
tencial, a la verdad de la Existenz. Es sabido que para Jaspers las 
tres características fundamentales de la “existencia” son la libertad, 
la comunicación y la historicidad. Pues bien, entiende por verdad exis- 
tencial todo pensamiento que tiene por criterio, no la constricción 
intelectual, sino el poder de hacerse cada uno por la libertad. El cen- 
tro de gravedad de la verdad es trasladado desde el contenido objetivo 
al sujeto existente. Existencialmente no expreso la verdad sino mi 
verdad, la verdad que yo soy como libertad. Libertad y objetividad 
son incompatibles: un rigor objetivo exhaustivo ahogaría la existen- 
cia: La verdad es escogida desde el seno de mi propio origen. Cuando 
esta elección es auténtica, surge una fidelidad a sí mismo que tras- 
pasa y llena todo comportamiento y todos los sectores del pensa- 
miento. La elección de mi verdad no es una elección entre verdades. 
Nadie escoge su sistema entre otros, sencillamente porque no puede 
escoger su situación. Desde la situación en que me encuentro me 
proyecto y me realizo y hago mi verdad. Mi verdad, la verdad exis- 
tencial, es por una parte libre, porque yo como existencia soy libertad, 
pero va acompañada de cierta necesidad determinada por la situación. 
La verdad es al mismo tiempo expresión de lo que sey y signo del ser 
que me limita. Para mí como existencia, no hay más que una verdad. 
Las demás concepciones del mundo no son otras verdades, sino las 
verdades de los otros. 

4. Con lo expuesto hasta ahora, se puede ver claro que existe una 
temática de gran interés en la filosofía actual acerca de las rela- 
ciones entre verdad y libertad. Cuestión que puede estudiarse sin 
comprometerse con las filosofías existencialistas y en la cual pueden 
dar luz algunas tesis olvidades de la filosofía tradicional. Mas para 
un adecuado plantemiento del problema, es preciso partir de una de- 
terminación precisa de los sentidos de verdad y libertad que entran 
en juego. 

(El Prof. Mindán expone en efecto el concepto y los diversos sen- 
tidos en que suelen tomarse verdad y libertad; hace un paralelo entre 
ellos y luego prosigue con lo siguiente). 

Libertad y verdad coinciden en su último fundamento y raíz y en 
este sentido no hay dificultad en admitir que verdad y libertad se 
identifican. 

En el hombre se entrecruza naturaleza y cultura, materia y espí- 
ritu. Si fuera sólo naturaleza, estaría por una parte sujeto a la ne- 
cesidad del determinismo y por otra encerrado en sí mismo, mudo, 
ciego y dormido entre las demás cosas. Pero por su carácter cultural 
y. espiritual, el hombre no es una cosa entre las cosas, sino un ente 
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frente a ellas, abierto a todo el dominio del ser, y que en cierto modo 
puede ser todo sin dejar de ser él mismo. Porque el hombre por su 
dimensión humana es también un ser para sí. En aquella apertura 
radica en última instancia la verdad, en esta posesión de sí mismo 
radica la libertad. 

Parece que lo primero es más originario, puesto que el hombre 
aparece en el mundo como vacío y dormido, y sólo el contacto con 
las cosas va formando su interioridad: Pero por otra parte esa aber- 
tura, en virtud de la cual el hombre no está encerrado y constreñido 
en sí mismo, sino que tiene ante si abierto el horizonte del ser, pare- 
ce ya una forma de libertad. Por eso he dicho que verdad y libertad 
coinciden en su raíz más profunda. A pesar de ello se puede estable- 
cer que lo que hace posible la libertad, es la verdad en cada uno de 
sus niveles. 

La libertad está vinculada a la expansión, a la actividad, al) movi- 
miento de la persona. Y, naturalmente, toda expansión y actividad 
humana, antes de exigir la ausencia de trabas, necesita un horizonte 
en que expandirse y actuar. Y este horizonte lo da la capacidad cog- 
noscitiva. Si la libertad se considera como elección, es preciso tener 
delante las posibilidades que se pueden elegir. 

Es de lo más elemental en filosofía saber que “la actividad cog- 
noscitiva, a la que va vinculada la verdad, se presenta como funda- 
mental y previa a toda otra actividad. El conocimiento constituye 
nuestro primer contacto con las cosas, base de toda ulterior relación 
con ellas, y nuestro primer contacto con nosotros mismos, base de la 
auto-presencia y proyección de nuestro yo”. Por eso Santo Tomás 
y los grandes escolásticos, aunque referían formalmente la libertad 
a la voluntad, ponían su raíz y causa en la razón, en la estructura in- 
telectual del hombre. Y por eso he dicho que la verdad en sentido 
originario, como abertura del hombre al ser y presencia del ser ante el 
hombre, es raíz de la libertad. 

Y todavía quedan muchos aspectos en que esto se podría confir- 
mar. La libertad es dominio, no esclavitud. Si las cosas o personas 
nos dominan somos sus esclavos, si las dominamos, somos libres y 
dueños. Pues bien, el conocimiento es principio de dominación. Apo* 
derarse de las formas de las cosas, que las hacen ser lo que son, es 
dominarlas. El hombre somete la naturaleza a su servicio a medida 
que la conoce. Y mientras por una parte el hombre, como ser natural, 
forma parte del universo y está contenido en él, como espíritu, como 
ser cognoscente y cultural, contiene en sí al universo, dándole pre- 
cisamente su carácter de universo, su carácter de unidad y de sen- 
tido. 

Añádase a esto que, siendo el hombre un ser natural, debe estar su- 
jeto al determinismo causal de la naturaleza; pero por ser además un 
ser cultural y espiritual se mueve en. un reino de fines y valores: 
La interferencia de fines y valores en el proceso causal es uno de los 
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efectos primarios de la libertad- Y esto se hace, gracias al conocimien- 
to que anticipa el fin. El fin actúa en la intención. El hombre que 
encuentra en la naturaleza trabas y límites a su libertad, encuentra 
también en la constancia de las leyes naturales la garantía de su li- 
bertad, que la libera de la sorpresa de lo inesperado. El hombre orien- 
ta y encauza las energías naturales, precisamente porque conoce sus 
leyes, y anticipa con el conocimiento la meta valorativa a que tiende. 

Al terminar, varios señores socios intervinieron en la cordial dis- 
cusión de algunos puntos. Sostuvieron el diálogo principalmente el 
señor Rubert y el P. Hellín. 

El Sr. Presidente dió por terminado el curso, y anunció el plan de 
sesiones para el curso siguiente. 


52.* SESION CIENTIFICA 


El curso 1955-1956 comenzó con una sesión extraordinaria dedica- 
da a conmemorar el primer centenario de la muerte de Antonio Ros- 
mini que tuvo lugar el día 28 de octubre en el local de costumbre. 
Tomaron parte en ella, D. Joaquín Carreras y Artau, Catedrático de 
la Universidad de Barcelona y Vicepresidente de la S. E. F. y el Dr. 
Juan José Ruiz Cuevas, que pronunciaron sendas conferencias sobre 
los asuntos que resumimos a continuación. 


LA FILOSOFIA DE ANTONIO ROSMINI EN RELACION A SU 
EPOCA. 


POR 


J. CARRERAS ARTAU 


La efemérides del centenario de la muerte de Rosmini, cuya cele- 
bración ha alcanzado en Italia extraordinaria resonancia, invita a 
meditar sobre la significación general de su filosofía. Ofrece ésta una 
dimensión europea innegable, aparte de lo que haya podido represen- 
tar en el desarrollo cultural de la nación italiana. 

Antonio Rosmini Serbati nace en 1797 en Rovereto, de noble li- 
naje, y muere en 1855 en Stressa. (El conferenciante refiere rápida- 
mente los principales episodios de su vida, con mayor insistencia en 
la etapa de Domodossola y la fundación del Instituto de la Caridad). 
En su tiempo, Europa se debate en los estertores de la Revolución, 
e Italia se resiente del fraccionamiento político y la dominación ex- 
tranjera. Pues bien, mientras por un lado Rosmini se suma al movi- 
miento europeo de la Restauración, por otro, aporta su ayuda al Ri- 
sorgimento de su país. 

El tradicionalismo fué el primer intento de oponer a la Revolución 
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una ideología coherente, que permitiera salvar de la ruina los valo- 
res éticos, sociales y religiosos. Desde su extrema juventud, Rosmi- 
ni se dió cuenta de la insuficiencia de dicho movimiento y sintió la 
urgente necesidad de construir una auténtica filosofía cristiana: sobre 
la que una Restauración pudiera asentarse sólidamente. Esta fué la 
principal empresa de su vida, cuya realización se abre con el Nuovo 
saggiío sull' origine delle idee y no se cierra sino con su muerte. 

Dos corrientes filosóficas privaban en Italia al comenzar el siglo 
XIx: el empirismo de Locke y Condillac y el criticismo de Kant. Nin- 
guna de las dos comportaba la fundamentación de un orden trascen- 
dente. Rosmini tiene la osadía de irrumpir en su campo y embestir 
sus propios problemas, aunque con otro espíritu. El problema central 
era el del origen y validez del conocimiento. El saber, ¿es una mera 
acumulación de experiencias o es pura creación de la mente? Rosmini 
concuerda con Kant en afirmar que nuestras ideas contienen más que 
los meros resíduos de la experiencia y se pronuncia en favor de una 
síntesis activa del espíritu. Pero reprocha a Kant el escepticismo de 
su Dialéctica trascendental, por haber negado a la mente humana 
capacidad para conocer los objetos trascendentales. Rosmini salva el 
obstáculo con la admisión de una intuición intelectual previa a todas 
las experiencias, merced a la que el espíritu adquiere la idea del ser 
en general. Esta primera idea, indeterminada y universalísima, del 
ser, le basta a Rosmini para dar el salto a la ontología y emprender 
la fundamentación de un orden transcendente. 

Rosmini distingue el ser ideal, que es mero objeto del conocimien- 
to; el ser real, que posee fuerza y actividad y deviene, por lo mismo, 
sujeto; y el ser moral, o la actividad mediadora de sujeto a objeto 
a fin de realizar el caudal de bondad que anida en todo ente. En con- 
secuencia, el sistema filosófico de Rosmini se desarrolla en una Onto- 
logía, o doctrina del ente en general; una Moral. o doctrina del obrar 
humano; y una Teología Natural, o doctrina del Ente absoluto, es de- 
cir, Dios. 

Rosmini ha logrado sentar las bases de un nuevo espiritualismo 
cristiano. Se le han reprochado sus concesiones a Kant y se le ha 
querido presentar como el padre del idealismo italiano que desde 
Spaventa llega hasta Croe y Gentile. Pero Rosmini se opone vigo- 
rosamente al subjetivismo y al escepticismo del pensador alemán, 
para cuya superación se ha apoyado en la tradición filosófica anterior, 
que va desde San Agustín a Leibniz pasando por Santo Tomás. 

Balmes intentó en España una empresa similar a la de Rosmini, 
cuya obra principal conoció y cuya doctrina sobre la primariedad de 
la intuición intelectual del ente adoptó en parte. Un paralelo entre 
ambos pensadores coetáneos arroja mucha luz sobre el estado de 
la filosofía cristiana en la época: 

Como italiano, Rosmini contribuyó al movimiento de unidad na- 
cional. En el campo de la cultura, se propuso constituir una filosofía 
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original que respondiera a la genuina manera de ser del pueblo ita- 
liano y reuniera, por tanto, los caracteres de: dogmática, que desem- 
bocara en certezas; idealista, que fundamentase los valores de la vida 
espiritual; objetivista, que admitiese una realidad independiente de 
la mente; y católica, conforme a la tradición del país. En el campo 
de la política, actuó con los moderados: con Manzoni, su íntimo ami- 
go, aspiró a que el Papa encabezase el movimiento de unificación po- 
lítica y libertase al país de la dominación extranjera. Las convulsio- 
nes revolucionarias del año 1848 dieron al traste con los planes de 
Rosmini, quien, caído en desgracia, se retiró a Stressa para vivir allí 
oscuramente sus últimos años, amargados por la persecución. El pre- 
sente centenario ha sido aprovechado para un desagravio póstumo a 
su memoria y una revalorización tardía de su ideario filosófico. 


ROSMINI Y LA CRITICA 
POR 
JUAN JosÉ Ruiz CUEVAS 


Pasados los tiempos de la pasión en la polémica, y a la hora de ce- 
lebrar el Centenario de la muerte del filósofo de Rovereto, es indicado 
repensar el pensamiento rosminiano al contacto con las más notables 
críticas que ha sufrido, para así poder apreciar su significado de 
ayer, de hoy y de siempre. 

Rosmini va a la filosofía con los ojos puestos en la religión. Para 
él la filosofía lo ser6 de salvación, en cuanto salvadora de sí misma 
y en cuanto apertura del hombre a la Revelación. Lo primero me- 
diante la superación de todo escepticismo en base crítica; lo segundo, 
mediante la elaboración de una metafísica del ser, que, lejog de negar 
las instancias religiosas del espíritu las reconoce y legitima. 

Por ésto Rosmini inicia su búsqueda con una Ideología o valora- 
ción crítica del conocimiento. 

Su pensamiento, original, fué labor difícil: fecundizar la verdad 
en la lucha con el error del inmanentismo. No obstante su noble 
intento, vió desvirtuado su pensamiento en críticas que, junto a la 
falta de objetividad, no estaban carentes de acritud. Entre ellas, la 
de algunos pensadores de la Compañía y la de Gioberti. Posteriormen- 
te, la interpretación crítica de Gentile, no por serena, menos falta 
de objetividad, volvió a deformar el nervio íntimo que lo animaba. 
Con todo, si aquellas sirvieron para que el pensamiento de Rosmini 
se robusteciera, ésta fué el impulso que promovió los estudios: ros- 
minianos en Italia. 

Las críticas convergen en la idea del ser. Rosmini, observando el 
conocimiento humano, lo descubre como síntesis de materia (dada por 
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la sensación) y de forma objetiva presente al intelecto. Síntesis ésta. 
a la que llama percepción intelectiva. La idea del ser, atendida en su 
abstractez, viene caracterizada, por una parte, por la indeterminación, 
por ser pensamiento de la posibilidad, etc.; por otra, por la necesi- 
dad, la universalidad y la absolutez, entre otras notas. 

Gioberti, ante la disparidad de las dos clases de caracteres, con- 
cluyó en la contradictoriedad del Rosmini, al que tachó de psicologista 
y de ontologista espurio. Los Jesuítas, atendiendo ciertas expresiones 
místicas del Roveretano, y el segundo orden de notas, lo creyeron 
verdadero ontologista. Finalmente Gentile, en función de sus presu- 
puestos sistemáticos, ha interpretado a Rosmini, entendiéndolo como 
el Kant de Italia. No obstante, la objetividad y abstractez de la idea 
es la garantía, dentro del pensamiento moderno, de la ortodoxia ros- 
miniana. 


En el período de discusión intervinieron varios señores socios 
con preguntas que solicitaban algunas aclaraciones. Son de notar 
las observaciones del P. Pérez Argos y del Sr. Rubert Candan. 


53. SESION CIENTIFICA 


Se celebró a las siete de la tarde del día 28 de noviembre de 1955 
en su domicilio social. Presidió el Vicepresidente de la S. E. F., Don 
Salvador Minguijón, acompañado del Profesor D. Alejandro Aguilar 
Machado, de Costa-Rica y del Secretario de la S. E. F. El socio don 
Luis Rey Altuna, Catedrático del Instituto de Enseñanza Media de 
Pamplona disertó sobre “El concepto pacífico del Estado a la luz de 
la filosofía” de cuya conferencia damos el siguiente resumen. 


EL CONCEPTO PACIFICO DEL ESTADO A LA LUZ DE LA 
FILOSOFIA 


POR 
L. REY ALTUNA 


I. “Filosóficamente” significa aquí, en principio, una actitud im- 
parcial, que no prejuzga nada, antes de tomar cuenta a los hechos y 
que se atreve a todo lo que venga dado por una rigurosa ingerencia. 
En segundo lugar, considera al hombre, individuo o especie, en toda 
su integridad, sin fragmentarlo en los diversos aspectos, psicológico, 
jurídico, moral o religioso, que pudieran repartirse las distintas cien- 
cias del espíritu: La visión alta y profunda de la filosofía no desdeña. 
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perfil alguno del panorama antropológico, pero busca, en lo posible, 
la raíz y el sentido último del acontecer humano. 

Un hecho primitivo y neutral, que, sometido a un análisis feno- 
menológico, pudiera servirnos como punto de partida, es la tendencia 
instintiva primero, después intelectual, a con-vivir, a formar socieda- 
des, desde la más rudimentaria hasta la más perfecta. Pretender, co- 
mo Hobbes o Rousseau, pinto el caso, lanzar a los cuatro vientos hi- 
pótesis más o menos fantásticas parece mucho menos serio que inte- 
rrogar a la vida humana misma, que, nacida en la sociedad familiar, 
siente, por encima del instinto de lucha, la necesidad, también instin- 
tiva, y sobre todo consciente y libre, de vivir normal y pacíficamente 
en sociedad civil. 

Il. La filosofía de Grecia y Roma se ha declarado, no precisa- 
mente por el “pacifismo” o “irenismo” —con el matiz exclusivista de 
aquellos espíritus sosegados— sino más bien a favor de un concepto 
pacífico del Estado, basado en leyes adecuadas, las cuales, si fuera 
necesario, habrían de ser defendidas con violencia contra una inva- 
sión bárbara o una agresión injusta. 

Nos hemos acostumbrado a que, al invocar un precedente erudito 
de los modernos Estados totalitarios se recuerde invariablemente el 
esquema tripartito y férreo de Platón. Pero quizá se olvida que él ha 
entendido su Estado como exigido, en líneas esenciales, por la na- 
turaleza humana, y su vitalidad como fruto de la justicia, no como re- 
sultante de la simple fuerza o poder irresistible. 

Ya es interesante reconocer en el primer estudio filosófico de po- 
lítica, esas dos verdades fundamentales, que, de perfecto acuerdo 
con los datos de la experiencia y las luces de la razón, componen 
la más temprana idea de un Estado fundamentalmente pacífico. Si 
después ocurre que la kallipolis platónica se obstina en alejarse de la 
realidad, como un auténtico ideal, ello no hace sino confirmar la li- 
mitación de las cosas humanas. Y así resulta que, aunque el funda- 
dor de la Academia acierte en dar a su República como soporte el 
derecho natural, desvirtuando ya antes de verlas nacer todas las teo- 
rías políticas del pacto social, va demasiado lejos, cuando pretende 
sentar, como dictada por la misma naturaleza, una estratificación 
hermética de clases. 

La conocida definición aristotólica del hombre como “animal polí- 
tico” resulta bien expresiva, a este respecto, por cuanto señala, como 
nota diferencial ontológica del hombre su ordenación radial a la 
polis. Ahora bien, que esta vida haya de entenderse como esencial- 
mente pacífica, viene dado por la siguiente deducción: El hombre 
tiende por naturaleza a vivir habitualmente en sociedad sin una pací- 
fica coexistencia, luego la tendencia natural del hombre se refiere a 
un Estado en paz. 

Por lo tanto, en sentir del estagitira —£l ha dicho sarcásticamente 
de quien no vive en sociedad que “es un bicho o un dios”—, individuos 
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humanos y sociedad no son dos cosas distintas, sino dos aspectos o 
consideraciones de un mismo ser. Ni el hombre individual ni el hom- 
bre social coexisten independientemente, sólo existe el hombre concre- 
to, que es a la vez social, y que no podría poseer, en sentido pleno, 
una cualidad sin la otra. A Aristóteles, pues, no le preocupa, mejor 
dicho, no le alcanza la polémica de actualidad entre la libertad del 
individuo y el poder del Estado, muchas veces en conflicto. Problema 
hoy de más difícil solución, por la hipertrofía de las sociedades y la 
concupiscencia de los individuos. 

TIT. Instalados ya en la Era cristiana, podemos contemplar con 
nuestros propios ojos, cómo Agustín de Hipona, desplegando el sen- 
tir común de la Patrística, funda la grandeza de un pueblo y de sus 
gobernantes en la consecución de la justa armonía social. Y ha que- 
dado, como pieza de antología, ese libro diecinueve, de su De civitate 
Dei, en el que se cantan las excelencias de la paz en todos los tonos. 
Desde la paradoja de que la guerra, aun cuando destruye la paz, va 
en su busca, hasta la proyección del sentido pacífico a todos los ór- 
denes de la vida temporal, y finalmente la inclusión del hombre mortal 
en la quietud eterna de Dios. Su clásica definición de paz como tran- 
quillitas ordinis, empero, ha de ser traducida más bien como “perma- 
nencia” o “estabilidad” del orden, si queremos evitar el círculo vicio- 
So: . 

Pese a las reconocidas influencias —por algo San Agustín se acu- 
só en las Retractaciones de haber alabado con exceso a Platón— los 
puntos de vista típicamente agustinianos sobre el Estado pueden 
estudiarse desde la práctica de las virtudes individuales como base 
del bien común, hasta la integración consciente de los cristianos en 
la doctrina del Cuerpo Místico. 

Mas no siempre, por desgracia, los miembros de una sociedad po- 
lítica se comportan con arreglo a las normas de la paz interior y ex- 
terior. Entonces la ley eterna se concreta en algunas prerrogativas, 
naturales y universales, de un cierto ius gentium, que vienen a sin- 
tetizarse en el principio de que la guerra puede ser justa cuando se 
trata de rechazar una empresa culpable por parte del enemigo. 

Pese a la asombrosa genialidad del hiponense, y a su influencia 
decisiva en el pensamiento cristiano, puede afirmarse que éste no 
toca su momento culminante, hasta la aparición de Santo Tomás 
de Aquino. Y ocurre que, así como la filosofía griega se cifra en dos 
hombres universales por encima de su rica personalidad, el cristia- 
nismo puede presentar otros dos continuadores, insustituibles a la 
hora de beber en las fuentes de la más sana sabiduría. 

Pero aunque Tomás empezara por comentar la “Política” de Aris- 
tóteles, su doctrina personal se acusa, poco a poco, hasta independi- 
zarse por entero. Tal es, por ejemplo, la explicación teológica del ori- 
gen del poder y autoridad del Estado. Semejante vinculación de la 
potestas política al autor del Cosmos, seguramente determina en San- 
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to Tomás un mayor entusiasmo por la monarquía como forma de go- 
bierno ideal. Claro que la máxima responsabilidad del príncipe no nos 
exime a los restantes ciudadanos de conocer y favorecer la consecu- 
ción del bien común. Consiste éste principalmente —Tomás pisa aquí 
sobre las huellas de Agustín —en asegurar la paz y bienestar social 
indispensable para la felicidad intramundana; mas el Estado no cum- 
pliría su misión, sino sobreañadiera al fomento de las obras mate- 
riales el cultivo de la vida virtuosa de sus miembros, y la prosecución, 
por los medios a su alcance, del fin último ultraterreno del hombre. 

IV. A medida que las naciones civilizadas, las familias y los in- 
dividuos, se percaten de estos deberes sociales, dentro de un orden pa- 
cífico internacional, podrá pensarse en las fórmulas reguladoras 
de las posibles fricciones o conflictos. 

No cabe duda que, entonces, una Convención, al estilo de la Confe- 
rencia de la Haya, en la que se habló gradualmente un lenguaje tan 
sensato como “los buenos oficios”, “la mediación”, “las comisiones 
internacionales de investigación” y “el arbitraje internacional”, cons- 
tituiría algo más que palabras. Así, la Organización de las Naciones 
Unidas, sobre la base de una buena voluntad y espíritu de inteligencia 
mutua, podría llegar a ser más que una coexistencia de bloques polí- 
ticos o imperialismos insaciables que se miran con recelo, una autén- 
tica Federación de Nacionalidades que colaboran sinceramente por la 
realización de la justicia en la fecundidad de la paz. 

La Historia nos ha dejado ensayos, más o menos logrados, de 
mancomunidad, bajo un dominio militar —Imperio Romano— y bajo 
un poder espiritual —Sacro Romano Imperio—; ejemplos, más o me- 
nos frustrados, de equilibrio internacional, como la paz de Westfalia 
y la Santa Alianza, el Conciento Europeo y la Sociedad de Naciones. 
Pero todas estas soluciones vinieron determinadas por un principio 
generalmente coactivo, o por una neutralización de fuerzas encon- 
tradas. , 

El único modo viable —podemos concluir hoy— de realizar el do- 
rado sueño de la paz universal, es llevar al convencimiento de los 
pueblos —particularmente de los pensadores y gobernantes— el con- 
cepto pacífico del Estado y la conciencia moral de los deberes sociales 
emanados de aquél. 


Al terminar el disertante, el Sr. Aguilar Machado intervino para 
congratularse por su asistencia al acto, que le daba ocasión de ponerse 
en contacto con la filosofía española e hizo algunas observaciones 
de la cultura española en Hispano-América, y después de un breve 
resumen del Vicepresidente, se levantó la sesión: 
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54.* SESION CIENTIFICA 


Fué la correspondiente al mes de diciembre de 1955, y tuvo lugar 
el día 14. Presidió D. Juan Zaragiieta acompañado de los señores 
Minguijón y Mindán. Asistieron numerosos socios. La ponencia estuvo 
a cargo del R. P. Ramón Ceñal que trató sobre “La fenomenología 
de Husserl: su propósito fundamental”. El Dr. D. José María Rubert 
Candau presentó una comunicación sobre “La fenomenología como el 
saber filosófico fundamental”. De ambas damos a continuación un 
resumen. 


LA FENOMENOLOGIA DE HUSSERL: SU PROPOSITO FUNDA- 
MENTAL 


POR 


RAMÓN CEÑAL, $. J. 


Husserl, el fundador de esa técnica en apariencia tan fría y asép- 
tica, que es la fenomenología, fué maestro ejemplar en el trabajo 
científico: ejemplar en el realizar en la propia vida la idea, su idea 
de la filosofía como “eine letzte Selbstverantwortung”, como una res- 
ponsabilidad última, suprema, de sí mismo, del propio filósofo y de 
su quehacer, la filosofía que es su misma vida. De esa ejemplaridad 
en el trabajo, hablan elocuentemente esas 40.000 hojas manuscritas, 
en buena parte estenográficamente, que guardo hoy como preciado 
tesoro la Universidad de Lovaina. 

Husserl está dominado durante toda su vida científica por la pa- 
sión del inicio, del comienzo: por restituir la filosofía a sus orígenes 
más puros, más incontaminados. La filosofía es para él “Wissenschaft 
des Anfangs”, la ciencia del inicio, del comienzo, de lo más radical- 
mente nativo y primero: Husserl, en sus últimos días, poco antes de 
su muerte, confesaba: “No sabía que fuera tan duro morir. Y sin 
embargo yo me he esforzado, a lo largo de toda la vida, por dejar 
a un lado toda vanidad. Y precisamente ahora, cuando he recorrido 
el camino con tan plena conciencia de la responsabilidad de mi mi- 
sión... y he hecho un pequeño comienzo, —ahora tengo que abandonar 
y dejar mi misión incompleta. Precisamente ahora, al final, cuando 
estoy preparado, sé que debo comenzar desde el principio...” (Cf. Gerd 
Brand. Welt, Ich und Zeit, nach unveróffentlichten Manuskripten 
Edmund Husserls, Den Haag, M. Nijhoff, 1955, p. XII). 

La filosofía así concebida, como responsabilidad suprema del fi- 
lósofo, esto es la fenomenología, la obra de Husserl. Tarea condicio- 
nada por la crisis histórica en que él mismo se encuentra. “La crisis de 
la existencia del hombre europeo sólo tiene dos salidas: la ruina de 
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Europa, exilándose, desterrándose, —contra su propio sentido racio- 
nal de la vida—, la caída en el antiespiritualismo o la barbarie—, o 
bien, el renacimiento de Europa por el espíritu de la filosofía por un 
heroísmo de la razón, que logre victoria definitiva sobre el natura- 
lismo y el objetivismo” (Husserl, Die Krisis des europúischen Wissen- 
schaften und die transzendentale Phinomenologie, Haag, M. Nijhoff, 
1954, pp. 347-8). La filosofía, su filosofía para Husserl, quiere con- 
ducir a esta reconquista de la supremacía de la razón, esto es, a la 
restauración de la humanidad esencial (Cf. Krisis, p. 347)- 

Comenzar, purificar el saber filosófico de todas las impuridades 
depositadas en él por la historia, por la cultura, llegar así a un saber 
radical sin presupuestos no fundados: he aquí el propósito constante 
de la fenomenología de Husserl. 

Hagamos breve historia de sus primeros pasos, La primera tarea 
que Husserl se impuso fué restaurar la pureza de la lógica, y para 
esto vencer el psicologismo, que pretendía reducir el contenido de la 
vida mental al puro funcionalismo de las actividades psíquicas, a un 
mecanismo asociacionista. Este es el propósito de su primera obra 
“Las investigaciones lógicas”. Esta obra es, como él mismo dice, 
una psicología descriptiva hecha con la mira de descubrir la plena 
autonomía, el valor absolutamente irreductible a factores psíquicos, 
de las significaciones, de los sentidos ideales, de las ilaciones de la 
lógica formal. Es ya esta psicología descriptiva una fenomenología, 
esto es, la descripción pura de los contenidos formales de la lógica 
en su aparición ante la conciencia. Pero el sentido principal de la 
obra de Husserl no aparece todavía en aquellas Investigaciones Ló- 
gicas en toda su plenitud. 

La gran obra que Husserl anhela realizar no es esa tan sólo de 
la purificación de la lógica, la superación del psicologismo imperante 
a principios del siglo. El 25 de noviembre de 1906 escribe Husserl 
en su diario: “Acometo en primer lugar la tarea general, que para 
mí mismo tengo que realizar, si es que pretendo llamarme filósofo. 
Pienso en una crítica de la razón: una crítica de la razón lógica y 
práctica en general, también una crítica de la razón axiológica. Mien- 
tras no tenga en sus términos generales una clara idea del sentido, 
de la esencia, de los puntos de vista principales de una crítica de la 
razón, mientras no lo tenga proyectado, fijado y fundado, no podré 
vivir en la verdad, sinceramente. Las torturas de la obscuridad, de 
la duda, vacilando de un lado para otro, las tengo ya gustadas bas- 
tante. Tengo que llegar a una firmeza interior. Sé que se trata de 
algo grande, de lo más grande; sé que grandes genios han fracasado 
er ello; si yo me quisiera comparar con ellos, tendría ya que desespe- 
rar desde ahora”. (Husserl, Die Idee der Phinomenologie, Haag, M. 
Nijhoff, 1950, p. VIT). 

La gran tarea de su vida es, como leemos en este texto apasionado, 
—<spléndido testimonio de aquel afán de verdad que fué para Husserl 
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su vida toda—, la gran tarea de esta vida será realiz:r una crítica 
de la razón. Crítica de la razón, como Kant... Sí, como Kant, mas para 
superar la obra realizada por Kant. Este es el propósito fundamental 
de Husserl: comenzar de nuevo la empresa de Kant, completar su 
Crítica de la razón, pero con un trascendentalismo mucho más radi- . 
cal, purificando aquella crítica kantiana de todos sus presupuestos 
mal fundados: superar aquella polaridad del criticismo, fenómeno- 
noúmeno, retrotrayéndose al momento más original en que fenómeno 
y noúmeno brotan originariamente en la unidad de la conciencia. 


La referencia de Kant, la comparación de su Crítica con el pro- 
pósito fundamental de Husserl nos ocupará más adelante. Ahora nos. 
interesa describir, aunque sólo sea rápidamente, los trámites princi- 
pales del pensamiento husserliano hasta llegar a su núcleo, su centro, 
que es la subjetividad transcendental. En este proceso el paralelo 
con Descartes surge también inmediatamente. Como Descartes, Hus- 
serl busca también una verdad primera, una evidencia, una apodicti- 
cidad irrefragable, en status nascéns, incontaminada, pura. Husserl, 
como Descartes, parte del Cogito, de la realidad vivida de la propia 
conciencia. Pero el YO que Husserl descubre en su punto de partida, 
no es el YO aislado, sin mundo, del que parte Descartes. El punto 
de partida husserliano es la vida como experiencia de un mundo, es 
un Yo que necesariamente tiene que salir de sí, abrirse a un horizon- 
te. El Yo cogitante es siempre un Yo con horizontes, en trance de 
extrañamiento, “in Selbstentfremdung”. La realidad primera es ésta: 
el Yo, mi Yo mundano, instalado, inserto en un mundo, sostenido, sus- 
tentado por una radical “Glaubenswelt”, creencia en un mundo (Cf. 
Husserl, Erfahrung und Urteil, Untersuchungen zur Genealogie der 
Logik, 2.* ed., Hamburg, Classen Verlag, 1954, p. 23 ss). Y aquí 
conviene ya anticipar la posición de Husserl ante el problema de la 
realidad del mundo: “El idealismo fenomenológico no niega la exis- 
tencia real del mundo real (y de la naturaleza), como si pensara 
que es una apariencia: a la cual sucumbe el pensamiento ingenuo y 
natural y el científico.:. Su único propósito es declarar el sentido de 
este mundo, exactamente, el sentido en que ese mundo tiene validez 
para cada uno como ente y con qué derecho tiene validez. Que el 
mundo existe, que se da en la experiencia, en cuanto ésta progresa. 
hacia una coherencia universal como un universo existente, es absolu- 
to indubitable. Pero otra cosa es comprender esta indubitabilidad 
fundamental” (Ideen, Nachwort, en Ideen, TIL, Haag,M. Nijhoff, 1952, 
p. 152). 


Husserl opera sobre aquel Yo mundano sucesivas reducciones, eli- 
minaciones; con ellas va depurando el contenido, el ámbito de reali- 
dades que ese Yo mundado contiene, de todo lo que no se ofrece al 
mismo Yo con una patencia necesaria, indiscutible, exenta de toda 
eventualidad. Llega así Husserl a instalar su propio Yo frente a la 
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pura esencialidad de su propia vida como experiencia de un mundo: 
a la visión eidética de su propia mundanidad. 

Pero la reducción no se detiene aquí. No trata Husserl tan sólo 
de lograr la transcripción exacta de esta experiencia interna de ese 
mundo vivido en la propia conciencia, de su Yo mundano, de su Yo 
natural, de su Yo personal. Cierto, esa descripción tiene un valor muy 
estimable en el terreno de una psicología fenomenológica. Husserl 
empero advierte insistentemente que toda posible psicología descrip- 
tiva, como pura analítica de los contenidos puros de conciencia, se 
mantiene todavía en la actitud natural (natirliche Einstellung) no sig- 
nifica todavía la actitud transcendental, en que debe operar la au- 
téntica reducción fenomenológica. Porque ésta no trata de poner al 
descubierto la pura realidad psíquica del Yo en su funcionalidad 
así mismo psíquica, sino que trata de alcanzar una profundidad, algo 
que está latente en esa misma vida psíquica y que la funda: esto es, 
la intencionalidad en funciones, die fungierende Intentionalitát. 

La reducción fenomenológica es este radical cambio de actitud de 
la propia experiencia. Escribe Husserl: “El punto de partida del cam- 
bio de actitud, que se opera en la reducción fenomenológica, soy yo» 
que filósofo, en cuanto que me considero en mi actitud natural, como 
esta persona humana que soy, viviendo entre otras personas en un 
mundo. Como psicólogo, mi tema, el campo de trabajo, es este ser y 
esta vida de un Yo, mi Yo psíquico... Operado aquel cambio de ac- 
titud, que es la reducción fenomenológica, quedan a un lado, sin va- 
lidez, la subjetividad psicológica, su mundo, su realidad alma-.. La 
epojé deja a un lado todo conocimiento natural y científico, también 
el psicológico, para reducirse a este fenómeno universal: el mundo 
de la conciencia. puramente y en cuanto tal; esto es, la subjetividad 
pura o transcendental. En la reducción ya no soy yo un yo-hombre, 
no soy ya un objeto real dentro del mundo vigente para mí, sino que 
soy exclusivamente “in Setzung”, poniéndome como sujeto para este 
mundo...” (Nachwort, 1. c., pp. 144-46). 

Pero el sujeto transcendental, que la reducción fenomenológico- 
transcendental descubre, ¿es un Yo construído, elaborado teorética- 
mente por el filósofo, que él contempla fuera de sí? He aquí el punto 
en que Husserl trata de superar toda filosofía transcendental que le 
precede, kantiana y postkantiana. Husserl no encuentra delante de sí 
dos “Yos”, el uno empírico, psíquico, el “Yo de la actitud natural”, y 
el otro un Yo puro, transcendental. Husserl reprocha a toda la filo- 
sofía transcendental que le precede, no haberse planteado el problema 
de la relación entre esos dos “Yos”, y sobre todo no haber sabido 
resolver la paradoja de la identidad y al mismo tiempo la distinción 
entre esos dos “Yos”. “En Kant y sus sucesores es totalmente ininte- 
ligible, qué es el Yo de las funciones transcendentales y qué relación 
tiene con el Yo empírico..., mi Yo-hombre filósofo”. (Cf. Brand, 1. c-, 
pp. 44-45). 
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Con esto nos acercamos al propósito fundamental de la fenomeno- 
logía de Husserl; al menos, a uno de sus núcleos más vitales. Porque 
esta es, sin duda, su intención más honda: poner al descubierto la in- 
tencionalidad transcendental actuante de modo latente en el Yo em- 
pírico, en todo el ámbito de sus saberes; y así, superar la disociación 
de transcendentalidad y experiencia producida por la Crítica kantiana. 


LA FENOMENOLOGIA COMO EL SABER FILOSOFICO 
FUNDAMENTAL 


POR 
J. M. RUBERT CANDAU 


Es forzoso remontarnos al pensamiento de Husserl para delimitar 
el sentido actual y aún la pretensión justificada de una Fenomenolo- 
gía. Son notorias las discrepancias que surgen sobre su sentido y su 
valor dentro ya del primer círculo de pensadores que dependen más 
inmediatamente de Husserl —por ejemplo, Scheler, Heidegger, Sar- 
tre—. Estas mismas discrepancias nos imponen con mayor urgencia 
la necesidad de esclarecer en su misma raíz el sentido más propio de 
la Fenomenología. Esta va ligada esencialmente, en la concepción ex- 
presa de Husserl, tanto a la reducción fenomenológica o trascenden- 
tal como a un tipo de idealismo que nos propone y desarrolla el mis- 
mo Husserl (v. Meditaciones Cartesianas, n. 4á, ed- México, 1942, 
páginas 151-3.) 

Si no se quiere perturbar con oposiciones prejuzgadas una visión 
rigurosa del sentido más originario de la Fenomenología, es preciso 
desglosar el mismo intento en sí, frente a las soluciones ya históricas 
en que éste se ha desarrollado. Husserl pretendió, a ejemplo de Des- 
cartes, reducir toda clase de saberes a una zona última, autónoma y le- 
gitimada en sí misma, de últimas evidencias que no se sustentan más 
que en sí y que sirven de base para el desarrollo de todo otro saber 
(Ob.cit., ns. 1-2, págs. 3-11). 

Si se centra la Fenomenología en este primordial intento, es indu- 
dable que con ella va ligado un tipo peculiar de reducción o ¿zoX% 
fenomenológica y además se constituye en un dominio de saber es- 
pecífico que es el previo y fundamental para establecer reflexiva- 
mente toda otra zona del saber filosófico. El problema versa en dicho 
caso en definir este tipo de ¿zo*y o reducción fenomenológicas y en 
delimitar el dominio propio de la Fenomenología. Aquí sí que caben 
discrepancias fundamentales frente a la solución que nos da el mismo 
Husserl, al menos si tomamos sus expresiones en un sentido particu- 
larmente riguroso a que ellas se prestan. En dicho caso lo más inte- 
resante, con serlo mucho la interpretación del sentido dado por Hus- 
serl, es fijar con el mayor rigor el significado y el valor del intento 
primordial de la Fenomenología, el tipo de reducción que nos demanda 
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y el campo preciso en que ella se desenvuelve y en conexión con los 
restantes saberes propiamente reflexivos. Esta tarea es la que me he 
esforzado en desarrollar con mis estudios fundamentales de fenome- 
nología (v. Ser y Vida, Análisis fenomenológico de los problemas bá- 
sicos de la Filosofía, Madrid 1950; Fundamento constitutivo de la Mo- 
ral. El sentir y el querer en sus elementos básicos fenomenológicos, 
Madrid, 1956) y que posteriormente, en otro amplio estudio ya ter- 
minado, intento precisar con mayor hondura y comprensión para, so- 
bre su base, instituir y resolver los problemas fundamentales ya pro- 
piamente metafísicos. 

El campo fenomenológico sobre el que versa la Fenomenología 
no es en rigor el puro ego, el llamado por Husserl el yo trascendental, 
si se toman estas expresiones en su significación más estricta. El 
resultado ma. radical que se c«nstata en un análisis riguroso de la 
realidad más primaria y evidente en sí misma, es que el vivir es de 
suyo un ser por esencia intencional, es decir, vertido hacia otra rea- 
lidad distinta y que constituye la realidad mundana, y sólo en esta 
constatación del mundo nos constatamos también a nosotros mismos: 
No existe, así pues, un fundamento único rigurosamente original, 
dentro del campo fenomenológico, en que se apoya toda otra reali- 
dad, aun desde el punto de vista de su validez. El hecho más originario 
que se constata es una dualidad esencialmente conexionada en que 
se nos ofrece la vida y su mundo. Además, el campo fenomenológico 
no se constituye de hecho al reflexionar nosotros sobre la vida, sino 
que la reflexión filosófica versa sobre el campo ya constituido feno- 
menológicamente. La reflexión se encuentra ya con una vida ante- 
rior que es de sí y siempre una realidad intencional, vertida hacia 
su mundo, y en que ella y su mundo se nos manifiestan por sí mismos, 
sea mediante una rigurosa intuición, sea mediante otro tipo de evi- 
dencia inmediata. Pero la reflexión también descubre que no toda rea- 
lidad a que pueda aludir una vivencia es siempre una realidad estric- 
tamente fenomenológica. De ahí la forzosidad de delimitar el campo 
riguroso de la Fenomenología para reducirlo no más a aquella zona 
de la vida y del mundo que es en sí fenomenológicamente la más ra- 
dical y presupuesta en las otras zonas del saber humano. 

Este carácter propio de la Fenomenología imprime a su vez el 
sentido más obligado que debe darse a la ¿z01% o reducción fenome- 
nológica, pues ante este intento es preciso prescindir de todo otro 
campo que no sea el originario en su orden y prescindir además de to- 
da validez objetiva que no sea la primaria ofreciéndonos en sí su 
propia justificación. Fijar más detenidamente todos estos detalles con 
su alcance riguroso es la labor que he pretendido desarrollar en los 
estudios anteriormente mencionados. 

En la discusión de estos trabajos sostuvieron principalmente el 
diálogo los señores Yela, Martínez Gómez, Cardenal, Mindán y Zara- 
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CUARTO CONGRESO TOMISTA 
INTERNACIONAL 


Como estaba anunciado, el IV Congreso Tomista Internacional se 
celebró en Roma los días 13 a 17 de septiembre de 1955. Había sido 
cunvocado por la Academia Romana de Santo Tomás. Fué Presidente 
el Emmo. Card. Pizzardo y Secretario el Rvdo. P. Charles Boyer. El 
lugar de las sesiones fué el Palacio de la Cancillería. Estuvieron re- 
presentadas más de setenta universidades, fueron presentadas cerca 
del centenar de comunicaciones y asistieron unos trescientos con- 
gresistas. Los temas designados para estudio y discusión, fueron 
tres: 1.? La doctrina de Santo Tomás en relación con el estado actual 
de las ciencias; 2.2? La doctrina de Santo Tomás comparada con la 
dialéctica hegeliana y marxista; 3.? La doctrina de Santo Tomás 
en relación con los temas promovidos por el existencialismo. 

Fué un gran acierto de los organizadores tener impresas en un 
volumen la casi totalidad de las comunicaciones presentadas y poder 
poner sus ejemplares a disposición de los congresistas a medida que 
llegaban. De este modo se facilitó en gran manera la labor, ahorrán- 
dose mucho tiempo del que se hubiera invertido en la exposición de 
los trabajos. No hubo, pues, sesiones por secciones o temas, sino se- 
siones plenarias a las que todos podían asistir. Fueron en número de 
seis, sin contar la de apertura y la de clausura, habiendo sido dedica- 
das dos a cada tema. En estas sesiones pleharias, no eran leídas y 
discutidas las comunicaciones una por una, sino que para cada sesión 
fué nombrado un relator entre los comunicantes más especializados, 
el cual hacía el resumen de lo más interesante del grupo de trabajos 
encomendados, y exponía su propia opinión. Después de esta exposi- 
ción se concedía la palabra a los congresistas que lo solicitaban, los 
cuales intervenían sucesivamente para aclarar sus puntos de vista; 
pero sin dar lugar nunca a lo que podía llamarse un verdadero diá- 
logo: Más aún, no hubo tiempo para que pudiesen intervenir todos 
los que lo hubiesen deseado. 


SESION DE APERTURA Y DISCURSO DE S. S. EL PAPA 


A las diez de la mañana del martes día 13 de septiembre, varios 
autobuses recogían en el Palacio de la Cancillería a los congresistas 
allí reunidos para trasladarnos al Palacio Pontificio de Castelgandol- 
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fo. A las once éramos presididos por el Sumo Pontífice Pío XII, en 
la Sala de los Suizos de dicho Palacio. La presencia del Papa fué re- 
cibida con una atronadora salva de aplausos. Pío XII cambió saludos 
con el Cardenal Pizzardo y las grandes personalidades asistentes al 
Congreso, y por fin ocupó el trono y leyó en francés el discurso inau- 
gural. Discurso que no se reduce a unas sencillas palabras de bien- 
venida y de aliento, como muchos esperaban, sino que constituye una 
seria disertación filosófico-científica, que por su carácter y por su 
intención estaba plenamente dentro de la temática del Congreso. Los 
lectores pueden verlo a continuación. 


Os deseamos afectuosamente que seáis bienvenidos, queridos hi- 
jos, miembros de la Academia Pontifical de Santo Tomás de Aquino. 
Con el fin de promover, —como es vuestra intención y vuestro deber— 
la doctrina del Doctor Angélico, empleáis, entre otros medios, el de 
convocar un Congreso internacional cada cinco años. Nos os bende- 
cimos con toda la efusión de Nuestro corazón paternal, a fin de que 
la abundancia de luces celestes os acompañe a todos en el trabajo que 
realizáis actualmente y en el que seguiréis cumpliendo en'el porve- 
nir; Nos rogamos al Espíritu Divino que haga este trabajo fecundo 
y fructuoso, no solamente por vosotros, sino también por todos aque- 
llos a los que el deseo de saber dirige hoy particularmente a la preo- 
cupación por el valor objetivo y permanente de la verdad y el bien. 

Sabéis muy bien cuanto deseamos el estudio profundo y asiduo 
del “Doctor común”: lo hemos declarado en muchas ocasiones, incluso 
en documentos solemnes, haciendo notar, entre otras cosas, cómo el 
método y los principios de Santo Tomás le alzan sobre todos los de- 
más, ya se trate de formar la inteligencia de los jóvenes o de dirigir 
los espíritus ya formados a la penetración de las verdades hasta en sus 
más secretas significaciones. Estando, además, en plena armonía con 
la relación divina, esta doctrina es singularmente eficaz para estable- 
cer con seguridad los fundamentos de la fe, y para recoger los fru- 
tos del verdadero progreso (cfr. Encicl. Humani Generis —acta ap. 
Sedis vol. 17, pág. 573—). Y no dudamos en decir que la célebre en- 
cíclica “Aeterni Patris” (de 4 de agosto de 1879), por la cual Nuestro 
inmortal Predecesor León XIII llamó a las inteligencias católicas a 
la unidad de doctrina en la enseñanza de Santo Tomás, conserva todo 
su valor. Sin dificultad hacemos Nuestras estas graves palabras del 
insigne Pontífice: “Discedere inconsulte ac temere a sapientia docto- 
ris angelici, res aliena est a voluntate Nostra eadenque plena peri- 
culi” (ep. ad Ministrum Gen. ordinis fratrum min. die 25 nov. 1898 
—Leonis XIII acta, vol. 18, pág. 188). 

Nos ha alegrado, pues, particularmente saber que teniais la inten- 
ción de confrontar en este Congreso la doctrina del Doctor Angélico 
con las principales corrientes del pensamiento moderno y contempo- 
ráneo. Haciendo esto, estimáis a justo título que apenas hay cues- 
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tión, entre las que hoy se discuten, que no pueda aclararse aplicándo- 
le tal o cual principio de los enunciados por Santo Tomás; y nadie, 
ciertamente, puede poner en duda la utilidad de conocer sólidamente 
esta doctrina, cuando no se quiere dejarse arrastrar con ligereza por 
las filosofías de moda, condenadas a una vida efímera y que no dejan 
tras de sí más que inquietud y escepticismo. Pero hay una cuestión 
fundamental, muy actual, que reclama una particular atención de 
vuestra parte. Deseamos hablar de las relaciones entre la experiencia 
científica y la filosofía: es un punto, sobre el cual, estudios y des- 
cubrimientos recientes han provocado numerosos problemas. Note- 
mos en primer lugar que en general el estudio honrado y profundo de 
los problemas científicos no solamente no conduce, por sí, a oposi- 
ciones con los principios ciertos de la “filosofía perenne”, sino que 
recibe de ellos una luz que quizá los mismos filósofos no esperaban 
y que en todo caso no podían calcular tan continua y tan intensa. 
Dejando para vuestros sabios conferenciantes el tratar los grandes 
temas de vuestro Congreso, Nos nos limitaremos aquí a ocupar vues- 
tra atención con tres puntos particulares de la física moderna que se 
refieren a la estructura íntima de la materia. 

1. El progreso de la investigación científica en el dominio de la 
estructura de la materia obliga a construir esquemas, que podrían, 
por analogía, servir de guía para la comprensión de hechos aun no 
aclarados totalmente. 

Los grandiosos éxitos obtenidos en el estudio del macrocosmos, 
gracias a la aplicación de las leyes de la mecánica, habían hecho es- 
perar que toda la naturaleza podría encerrarse en concepciones ge- 
nerales del mismo tipo. Sobre tal base se ha desarrollado el mecanis- 
mo científico. 

El método continuó dando excelentes resultados, cuando se pasó, 
en su aplicación, del mundo de los astros al mundo de los cristales, y 
al de las estructuras moleculares. Un ejemplo típico nos procura la 
teoría cinética de los gasese que, partiendo de hipótesis de naturaleza 
puramente mecánica consigue preveer exactamente la mayor parte 
de los fenómenos que regulan su comportamiento. 

Se llegó, pues, naturalmente, a pensar que el microcosmos podría 
interpretarse también según los esquemas mecánicos, y que en el fondo 
las leyes que regulan el movimiento de los astros debían valer igual- 
mente para la constitución de los átomos y de las moléculas. Así na- 
cieron los primeros esquemas planetarios del átomo, concebido como 
un minúsculo sistema de partículas girando alrededor de un núcleo de 
masa mucho mayor. Pero a medida que la experiencia proseguía, el 
esquema se revelaba cada vez más insuficiente. Se asistía a la ruina 
progresiva de la concepción mecanicista: de las órbitas variando con 
continuidad se pasó a las órbitas discretas; de éstas a los saltos cuán- 
ticos, a las nuevas concepciones de niveles energéticos, para llegar por 
fin a la denominación de estado cuántico en el que el concepto intui- 


112 IV CONGRESO TOMISTA INTERNACIONAL 


tivo de órbita puede considerarse como desaparecido. La presencia del 
electron en el ediifcio atómico pasaba a su ver de la idea de una espe- 
cie de bola rodante, parecida a un planeta, perfectamente determina- 
ble a cada momento y provista de una energía bien definida, a la de 
una perturbación del campo electromagnético alrededor del núcleo. La 
individualidad de las partículas se hacía cada vez menos precisa. 

Si nos detenemos ahora en la estructura del núcleo atómico, los 
problemas se vuelven más complejos y los esquemas sacados de la 
mecánica, son únicamente utilizables como vocabulario, sabiendo de 
antemano que a los diferentes vocablos (partícula, órbita, salto cuán- 
tico, choque, captura, cambio), corresponden realidades no asimilables 
a las imágenes ordinarias del macrocosmos. 

Estos hechos, rápidamente evocados, bastan para mostrar el fra- 
caso de las hipótesis mecanicistas prácticamente abandonadas ya por 
los especialistas de ciencias físicas en lo que concierne a la interpre- 
tación del microcosmos. 

Es preciso pues, evidentemente, examinar hacia qué bases de na- 
turaleza filosófica es posible orientar los nuevos resultados de la 
ciencia. Una vez fracasada la teoría del mecanicismo positivista, se 
intentó reemplazarla por concepciones de naturaleza más idealista, 
apoyadas sobre la primacía dada al sujeto cognoscente y a su modo 
de conocimiento. No podemos entrar aquí directamente en la crítica 
de estos procedimientos. Que Nos baste hacer observar que la rectitud 
de conciencia, en la búsqueda científica, ha conducido al pensamiento 
moderno al borde de la única filosofía que puede dar una interpreta- 
ción razonable de los resultados obtenidos por la experiencia. Si se 
tuviesen bien presentes al espíritu los principios fundamentales de 
esta filosofía, se vería que, tanto en este dominio como en los otros, 
no están en oposición con las necesidades del pensamiento moderno. 

¿Qué afirma en efecto la “philosophia perennis” ? Que existe en los 
cuerpos un principio unificante, que se revela tanto más eficaz, cuan- 
to más de cerca se examina la constitución íntima de estos cuerpos. 

Se parte de “conjuntos” (en el dominio de los no vivientes) for- 
mados de partes unidas entre ellas por lazos puramente accidentales y 
externos: en estas condiciones las leyes de la mecánica son suficientes 
para explicar las acciones e integraciones de los diversos elementos. 
A medida que se desciende a los elementos más fundamentales, apare- 
cen lazos más íntimos que los de orden puramente mecánico: estos 
lazos postulan una cierta unidad de los principios que actúan en la 
diversidad de las partes componentes. Es precisamente en este domi- 
nio en el que la doctrina del hylemorfismo se revela útil. Mientras que 
en el macrocosmos no se plantea con tanta evidencia, se hace más ur- 
gente en el microcosmos. La teoría de la materia y de la forma, de 
la potencia y del acto, es capaz de aclarar las exigencias de la cien- 
cia moderna de una luz que cuadre a los resultados de la experiencia. 
Ella afirma, en efecto, que deben existir sistemas fundamentales, 
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constituyendo la base de las propiedades de los cuerpos, y que estos 
deben tener una unidad, intrínseca y no accidental: que no pueden 
por lo tanto estar constituídos por partículas, cada una de las cuales 
conservaría su propia individualidad y que se habrían agrupado para 
formar un agregado. Cada partícula interviene ciertamente para cons- 
tituir el conjunto unitario, pero perdiendo alguna de sus característi- 
cas, de tal modo que no puede ser considerada como cuando estaba 
en estado libre. El electrón fuera del átomo no puedeser examinado 
exactamente del mismo modo que cuando formaba parte del cuerpo 
atómico. El está presente en el átomo según un nuevo modo de ser: 
virtualmente presente, capaz de actualizar de nuevo todas sus carac- 
terísticas, si un proceso físico le separa del sistema. 

Otro tanto se puede decir del núcleo, que constituye un conjunto 
aún más estrechamente unitario. Las partículas que lo componen, los 
nucleones, no pueden ser examinados con las propiedades que los ca- 
racterizan fuera del núcleo. Adquieren una presencia virtual, en la 
que aportan ciertas características, mientras pierden otras. 

Las leyes de la electrodinámica y del electromagnetismo válidas 
para el macrocosmos no lo son ya íntegramente para el microcosmos: 
se ven nacer otras fuerzas de unión que no pueden, en modo alguno, 
ser asimiladas a las que caen ordinariamente bajo la observación de 
los sentidos. 

Es fácil entrever la gran utilitidad que puede tener una filosofía 
tan profunda para ayudar a la ciencia a clarificar los problemas de la 
naturaleza. Sin duda la filosofía no puede decir cual es el más pe- 
queño sistema que deba ser considerado como unitario, pero afirma 
que tal sistema debe ciertamente existir y que cuanto más fundamen- 
tal es un conjunto, tanto más unitaria debe ser la acción de cada uno 
de sus elementos. 

2. Hay una segunda cuestión, cuya resonancia en el pensamiento 
científico moderno ninguno de vosotros ignora: la que concierne al 
determinismo o indeterminismo. 

Como Nos acabamos de indicarlo, los admirables resultados ob- 
tenidos por la mecánica habían hecho nacer la convicción de que la 
historia de un sistema material, cualquiera que fuese, era rigurosa- 
mente previsible; y eso para cualquier instante del porvenir, con tal 
de que estuviesen dadas las condiciones iniciales de posición y de velo- 
cidad de los diferentes puntos materiales, así como la distribución 
de los campos de fuerza. Este modo de concebir la naturaleza como 
rigurosamente encadenada en sus procesos mecánicos dió origen, co- 
mo sabéis, al determinismo mecanicista. Este sistema fué enseguida 
seriamente combatido por los progresos de la investigación científica 
en los dominios siempre más profundos de la estructura de los cuer- 
pos, y se ha revelado finalmente inaplicable a muchos de los proble- 
mas del microcosmos. 

Pero los pensadores no han experimentado en adelante una satis- 
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fación completa ante la explicación de los hechos que pospone el sis- 
tema de probabilidades. No hay nada que añadir al empleo del cálculo 
de probabilidades, cuando la multiplicidad de causas que intervienen 
en un fenómeno es tal que no permite el examen de cada una de ellas. 
Que el instrumento matemático que esel cálculo estadístico ha condu- 
cido a resultados dichosos y de gran importancia, es indudable. Pero 
avanzando en el plano de los conceptos, se ha querido sostener que 
la probabilidad no es solamente un sistema cómodo para el estudio 
de los fenómenos, sino que es intrínseca a la naturaleza de los cuer- 
pos. Lo que supondría decir que el modo de obrar de cualquier cor- 
púsculo no está, por su naturaleza, rigurosamente determinado por 
ninguna ley precisa, sino que está abandonada a fluctuaciones some- 
tidas a los solos criterios de la probabilidad. 

Esta visión probabilista de las cosas se ha visto reforzada por el 
descubrimiento del principio de indeterminación cuyo valor no puede 
negarse estando, como está, fundado sobre observaciones profundas, 
tanto experimentales como teóricas. 

Según este principio, la imposibilidad de conocer exactamente la 
posición y la velocidad de una partícula en un instante dado, no se debe 
solamente a las dificultades de carácter experimental, sino que está 
inscrita en la misma naturaleza. Se afirma —en el dominio de la fí- 
sica— que no se puede hablar de entidades y de hechos en tanto que 
estos no han podido ser puestos en evidencia por alguna experiencia 
conceptualmente posible según el principio de indeterminación de 
Heisenberg. 

Este principio muestra como la ciencia para interpretar sus re- 
sultados recurre una vez más a sistemas de naturaleza filosófica: aquí 
recurre a concepciones de sabor idealista, en las que el sujeto que 
busca se substituye a la realidad objetiva. Pero nadie puede dejar de 
ver con toda evidencia que este modo de actuar es poco conforme 
al método científico. 

Comprometidos en esta falsa vía, algunos han ido aún más lejos, 
atribuyendo a las partículas del microcosmos una especie de “libre 
arbitrio”: han llegado así a creer que ponían en duda el principio de 
causalidad, al menos en lo que concierne al microcosmos. Pero este 
principio no tiene nada que ver con el determinismo y el indetermi- 
nismo, sindo por naturaleza más general que la búsqueda experimen- 
tal. Menos aun puede ponerse en duda el principio de razón suficiente 
como es evidente a cualquiera que considere el problema en sus térmi- 
nos reales. 

Bastaría un conocimiento más profundo y más adecuado del 
pensamiento filosófico tomista para abrir camino a la verdad entre 
los excesos de determinismo mecanicista y los del indeterminismo 
probabilista. La “philosophia perennis”, admite, en efecto, la existen- 
cia de principios activos intrínsecos a la naturaleza de los cuerpos, 
cuyos elementos en el espacio de un intervalo mínimo, reaccionan di- 
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versamente a las mismas acciones externas y cuyos efectos no pueden 
por consecuencia determinarse de un modo unívoco: y de ahí la impo- 
sibilidad de preveer todos los efectos por medios solamente del co- 
nocimiento experimental de las condiciones exteriores. Pero por otra 
parte, estos principios activos de naturaleza material tienen su ma- 
nera interna de obrar, exenta de toda libertad, y por tanto de toda 
probabilidad, estando sometidos a un verdadero determinismo intrín- 
seco. 

3. Hay, finalmente, un tercer problema sobre el que querríamos 
que paraseis vuestra atención porque es de un alto interés: es el de 
las relaciones que existen entre la materia y la energía. 

La observación de los hechos naturales muestra cómo la materia 
está sujeta a cambios de posiciones, de forma, de propiedades; cómo 
incluso sus modos de actuar son cambiantes, así como los de presen- 
tarse, de hacerse sensible y operante; estas secciones y manifestacio- 
nes son provocadas por entidades físicas llamadas fuerzas, que tienen 
orígenes diversos: pueden provenir en efecto de campos de inercia 
o de gravitación, de campos eléctricos, electromagnéticos, nucleares u 
otros. 

En el conjunto de estas actividades y mutuaciones se observa la 
existencia de una misteriosa grandeza, cuantitativamente determina- 
ble, caracterizada por un lado, por una gran variedad cualitativa en el 
modo de presentarse, y por otro, por una estabilidad cuantitativa en 
la conservación de su valor, Esta grandeza se llama energía y puede 
ser cinética, potencial, elástica, térmica, química, electrostática, elec- 
tromagnética, radiante, etc. 

He aquí un ejemplo, por lo demás muy conocido, de su maravilloso 
comportamiento. 

Irradiada por el sol llega al globo terrestre como luz, es decir, bajo 
forma de irradiaciones electromagnéticas; es entonces absorbido 
por el mar y se vuelve calor, haciendo cumplir al agua el paso del 
estado líquido al estado de vapor. Este, adquiriendo una energía po- 
tencial, se eleva por el aire para pasar enseguida de nuevo al estado 
líquido y ser recogido en los ríos, canales, etc.; canalizada en saltos 
adquiere, al salir de éstos, energía cinética. Esta forma de energía 
mecánica se vuelve a su vez, por medio de la turbina y del alternador, 
energía eléctrica, y ésta, al fin, se convierte de nuevo en energía lu- 
minosa. Ciclo admirable en el curso del cual, una cantidad dada no 
se pierde, sino que se transforma, y no aparece nunca como existien- 
do por sí misma, sino como apoyándose siempre en alguna cosa ma- 
terial: porque se trata de una propiedad esencial, no de una substan- 
cia. 

Así las propiedades características de la energía son tres: una 
persistencia cuantitativa, una multiforme variedad de aspectos y una 
absoluta dependencia en relación a una substancia material. 

De los innumerables ejemplos suministrados por la naturaleza 
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se habían sacado dos principios fundamentales para la ciencia: el 
principio de la conservación de la materia y el principio de la con- 
servación de la energía. Pero las investigaciones teóricas y experi- 
mentales de este siglo, han dado resultados a primera vista descon- 
certantes. En muchas reacciones de carácter nuclear se encuentra, por 
ejemplo, que 'el núcleo de un átomo pesado puede dar origen a dos 
núcleos de átomos más ligeros: tales, sin embargo, que la suma de 
sus masas no iguala la masa originaria. Es preciso concluir que una 
cierta cantidad de masa se ha perdido. 

Al mismo tiempo, se ve aparecer en el proceso una cierta cantidad 
de energía que no ha sido suministrada por ninguna otra fuente, sino 
que está estrictamente ligada a la cantidad de masa desaparecida, 
según la conocida relación E = M c?. Este hecho, como sabeis, es el 
fundamento de la energía nuclear que representa una de las más gran- 
des esperanzas de la humanidad en el dominio del progreso técnico; 
y la reciente conferencia de Ginebra para la utilización de la energía 
atómica con fines pacíficos, ha puesto ante los ojos estupefactos de 
la huaminidad los maravillosos resultados obtenidos ya por varias 
naciones en el sector de las aplicaciones de la energía atómica a los 
dominios industrial, biológico y médico. Una serena perspectiva de 
' paz puede nacer de estos triunfos de la verdad, descubierta por el 
estudio de la naturaleza providencialmente preparada, si los corazo- 
nes de los hombres se aplican a poner como fundamento de sus es- 
peranzas la fe en un Dios creador y el amor hacia todos sus herma- 
nos. Pero otra es la cuestión que queremos sacar aquí a la luz. 

Algunos han creído poder afirmar que la materia se transforma en 
energía y viceversa, y que por consiguiente, materia y energía no son 
más que dos aspectos de una misma substancia. Otros han creído que 
el mundo' en su conjunto, no es otra cosa que energía más o menos 
materializada; de esta forma han nacido, a propósito de los datos su- 
ministrados por la ciencia, diversas interpretaciones de naturaleza 
filosófica. 

Para evitar conclusiones que podrían quizá inducir a error, es 
preciso tener claramente presente al espíritu la afirmación del hecho 
cientíifco: a la desaparición de una cierta cantidad de masa, es decir, 
de una cierta porción de materia considerada desde el punto de vista 
de sus propiedades de inercia y de gravitación, corresponde la apa- 
rición de una cantidad bien precisa de energía ligada a esta masa por 
la relación que expresa la ecuación ya citada (E = M c?). Esto no 
autoriza aun a decir que la materia se ha transformado en energía. 
Consideremos, en efecto, con atención los dos fenómenos desde el 
punto de vista filosófico. 

1.2 Para que una entidad sea material, no es esencialmente ne- 
cesario que posea propiedades de inercia y de gravitación: puede 
existir una cualidad de materia privada de esas características. 

La energía se presenta como un “accidens” y no como una “subs- 
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tancia”: si es así no puede transformarse en su soporte, es decir, 
en la materia. 

Se puede, pues, concluir hoy legítimamente que existen, en la na- 
turaleza fenómenos en los cuales una porción de materia pierde sus 
características de masa para modificarse radicalmente en sus pro- 
piedades físicas continuando siendo íntegramente materia; sucede 
así que el nuevo estado, que esta asume, escapa a los métodos expe- 
rimentales que habían servido para determinar el valor de la masa. 
Correlativamente a esta mutación se desprende y se manifiesta una 
cierta cantidad de energía que da origen, en la materia ponderable, 
a hechos que se pueden observar y medir. De tal suerte puede decirse 
que los datos de la ciencia no sufren alteración y que las premisas fi- 
losóficas conservan su vigor. 

He aquí, queridos hijos, lo que hemos creído oportuno deciros 
sobre temas de tan alto interés concernientes a la filosofía y a las 
ciencias físicas. Comprenderéis cuán necesario es para un filósofo 
profundizar sus propios conocimientos sobre el progreso científico. 
Sólo si se tiene una clara conciencia de los resultados experimentales, 
de las proposiciones matemáticas, de las construcciones teóricas, es 
posible procurar una contribución valiosa para su interpretación en 
nombre de la philosophia perennis. Cada una de las ramas del saber, 
tiene sus características propias y debe operar independientemente 
de las otras, lo que no quiere decir que deban ignorarse entre ellas. 
Solamente de una comprensión y de una colaboración recíprocas pue- 
de nacer el gran edificio del saber humano, que se armoniza con las 
luces superiores de la sabiduría divina. 


LAS SESIONES DE ESTUDIO 


El mismo día a las cuatro de la tarde tuvo lugar la primera se- 
sión de estudio. Comenzó con una breve alocución del P. Boyer acerca 
del orden del Congreso y del modo de proceder en sus sesiones. A con- 
tinuación cumplió su cometido el relator designado, Rvdo. P. Guerard 
des Lauriers, O. P. profesor de Le Saulchoir. La segunda sesión de- 
dicada al primer tema, se celebró el día 14 por la mañana, actuando 
en ella de relator el Rvdo. P. Felipe Selvaggi, S. J. profesor de la 
Universidad Gregoriana. 

Los relatores no coincidieron en sus puntos de visto. Para el P. 
Selvaggi existe una filosofía de la naturaleza, distinta de la metafísi- 
ca, por una parte, y por otra, de la ciencia. Para el P. des Lauriers 
esta cuestión no está resuelta y necesita mucha discusión y muchas 
precisiones. Admite, en cambio, la posibilidad de un tipo de discipli- 
nas que se podrían llamar Metaciencias, que corresponderían a cada 
una de las ciencias y que estarían exigidas por la necesidad especula- 
tiva de reflexionar sobre los fundamentos de las ciencias mismas, de 


118 IV CONGRESO TOMISTA INTERNACIONAL 


integrarlas en una síntesis unitaria del saber y de darles una esta- 
bilidad mayor de la que suelen tener. 

Las sesiones dedicadas al segundo tema (La doctrina de Sto. To- 
más en relación con la dialectica hegeliana y marxista), se celebraron 
respectivamente en la tarde del día 14 y en la mañana del 15. Ac- 
tuaron como relatores el Canónigo Francisco Gregoire, profesor de 
la Universidad de Lovaina, y la profesora de la Universidad Católica 
de Milán, Srta. Sofía Vanni Rovighi. 

La tarde del jueves día 15 se dejó libre para que los Congresistas 
pudieran tener reuniniones libres y cambios de impresiones entre 
personas o grupos. Y las dos sesiones del día 16 se dedicaron al ter- 
cer tema (La doctrina de Santo Tomás en relación con el existencia- 
lismo). Los ponentes fueron el M. 1. Can. Alberto Dondeyne, profesor 
de la Universidad de Lovaina, y el Rvdo. D. Jorge Giamnini, profesor 
del Pontificio Ateneo Lateranense. 

El sábado día 17 continuaron las discusiones hasta las once. A 
esta hora comenzó la sesión de clausura, en la que hablaron en nombre 
de los organismos y nacionalidades representadas, los delegados co- 
rrespondientes invitados a ello. Seguidamente hizo el resumen del 
Congreso el Secretario P. Boyer y por fin el Card. Pizzardo saludó en 
cordiales palabras y dió las gracias a los congresistas declarando 
clausurado el Congreso. 
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ROFERTO Busa, S.J. L'“Index Thomisticus”. 


RESUMEN DE LAS COMUNICACIONES PRESENTADAS POR 
CONGRESISTAS ESPAÑOLES 


FRANCISCO GONZALEZ F'. CORDERO, C. M. F.: El destino del hombre en 
el universo. 


El malestar general que se siente actualmente, se debe a que los 
individuos y la humanidad misma desconocen su propio destino; 
por esto, la necesidad de un estudio objetivo, sobre los principios to- 
mistas, del puesto del hombre en e: Universo. 


/ 
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Primeramente hay que sentar bien firme el principio de que Dios 
es el fin de toda la creación. Todos los seres tienen que tender a El, 
como a su último fin. Pero no todos los seres se ordenan a Dios 
de igual modo. El universo manifiesta un orden perfectamente jerar- 
quizado; los seres inferiores se ordenan 'a los superiores. Y en la cum- 
bre de esta escala está el hombre que se ordena a Dios inmediatamente 
y con conocimiento racional y voluntad libre. 

Pero no todo el ser humano se ordena inmediatamente, porque el 
hombre es constitutivamente multiforme. En él hay como dos regio- 
nes distintas: la que se ha dado en llamar persona, que comprende 
sólo aquello que hay de eterno en el hombre, de racional y que directa- 
mente se subordina a Dios; y la que se ha llamado individuo, y que 
comprende lo que hay de temporal en el hombre, la parte animal co- 
rruptible con todas las facultades inferiores. A esta doble dimensión 
humana corresponde una doble finalidad. El fin de la dimensión de lo 
eterno en el hombre, es la bienaventuranza que se realiza en la pose- 
sión del bien increado mediante el acto más perfecto de la potencia 
más perfecta; y el fin de lo temporal en el hombre es el bien común 
de la especie humana, cuyo logro se consigue por la ordenación del 
individuo a la comunidad humana. El fin del hombre en cuanto ser 
temporal y corruptible, consiste en la subordinación y perfecciona- 
miento de la especie humana. Por este lado de la temporalidad es por 
donde el hombre se integra en la sociedad. El hombre es parte de la 
comunidad social, en cuanto individuo. De aquí que en este aspecto 
el hombre se subordine totalmente a la comunidad, como la parte al 
todo, mediante la virtud de la justicia. Pero también el hombre re- 
porta sus beneficios para sí del hecho de estar incorporado a la socie- 
dad. Y para que las actividades individuales se ordenen rectamente 
al bien de la comunidad se hace necesario un principio ordenador e 
impulsor, que es la autoridad civil cuya esfera de acción es lo tempo- 
ral humano, aunque no de una manera plena. 

Por último, la comunidad nacional debe integrarse, según los prin- 
cipios tomistas, en una comunidad más universal, en la comunidad 
humana, en la que entren todos los pueblos, depuestos los mutuos 
recelos, la sed y ambición de dominio de unos sobre otros, ya que todo 
lo temporal debe ordenarse y subordinarse al bien universal de la es- 
pecie. 


JAIME ECHARREIL, $. J.: Sujeto de la teoría hilemórfica. 


Considerando la historia de la teoría hilemórfica, vemos que el 
sujeto hilemórfico no ha sido el mismo para Santo Tomás y para la 
neoescolástica. 

El sujeto de la teoría hilemórfica es aquello de lo que se afirma 
la constitución hilemórfica, es decir, el cuerpo natural. El cuerpo na- 
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tural, en cuanto sujeto del hilemorfismo, se entendió primeramente 
como el cuerpo macroscópico por los peripatéticos y por la escolás- 
tica hasta el siglo xvi. Después se ha tomado como el átomo u otras 
partículas, es decir, por un corpúsculo no macroscópico en el que se 
de unidad per se. En este sentido lo entienden los neoescolásticos y 
casi todos los autores modernos. Según esto, está claro que el sujeto 
del hilemorfismo ha sufrido una transformación verdaderamente esen- 
cial. 


JUAN ROIG GIRONELLA, S. J.: La necesidad del ente como raíz de la 
verdad absoluta en la síntesis metafísica de Santo Tomás. 


Lo primero que se ofrece a nuestros ojos es la temporalidad, en 
la que nosotros mismos, y todos los seres de nuestra experiencia mun- 
dana, estamos sumergidos. El ser temporal, continuamente fluencial, 
muestra que no es el Ser Necesario y Eterno, sino contingente y sin- 
gular. 

Santo Tomás admite que los seres, objetos de nuestro conocimiento, 
presentan los caracteres de la contingencia, pues son singulares, tem- 
porales, fluenciales. Pero, en medio del flujo de la contingencia, tie- 
nen siempre algo de necesario. Esta necesidad, inviscerada en todo 
ser contingente, fundamenta nuestros predicados inmutables, absolu- 
tos. Afirmada, pues, la necesidad del ser, debe admitirse la verdad 
absoluta, necesaria y universal. Por el contrario, si se niega esta 
necesidad y se establece un nuevo flujo singular y contingente, no se 
podrá tener ninguna verdad metafísica, necesaria y universal. La 
universalidad, pues, no es algo sensible ni material; lo universal 
trasciende el orden de los datos meramente sensibles, pertenece a la 
metafísica. De todo lo dicho, se ve que, ateniéndose a sus propios tex- 
tos, los modernos filósofos existencialistas caen en el relativismo me- 
tafísico, al afirmar el flujo continuo, contingente y singular. 


IsMAEL QUILES, S. J.: Método tomista y método existencialista. 


En contra de lo que algunos opinan, existencialismo y tomismo son 
antitéticos. Esta antítesis nace de una oposición originaria, que se 
constituye en el método propio. El existencialismo cree alcanzar el ser 
real por la subjetividad y lo individual, mediante el análisis de la exis- 
tencia concreta. El tomismo cree alcanzar el ser por la esencia, lo 
más real del ente, por la abstracción. Esta antítesis debe ser supe- 
rada en una síntesis, que consiste en ver la posibilidad de inserción de 
lo que de valioso hay en el método existencialista para completar 
el método tomista. Esta síntesis la encuentra el autor en la “in-sis- 


tencia”. 
El contenido de esta palabra viene dado a partir de un análisis 
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del texto de Santo Tomás (De Veritate, I, 9), según el cual el hombre 
conoce la verdad según que puede reflexionar sobre sí mismo. La 
esencia del hombre y el fundamento de su conocimiento y de su saber 
filosófico se hallan en la conciencia de sí mismo, que el hombre ad- 
quiere por el acto máximo de ineterioridad. 

Por esto el método tomista, en cuanto predominantemente abstrac- 
tivo, se beneficiaría si es precedido por una amplia aplicación del 
método concreto, es decir, del análisis de nuestras experiencias. Cada 
tesis, por lo menos las más fundamentales, deberían ir precedidas 
de un análisis fenomenológico de nuestras experiencias con ella rela- 
cionadas. Pero esto como preámbulo y como una prueba más. y 


SALVADOR CUESTA, $. J.: Contacto y esencial divergencia entre la me- 
tafísica de Santo Tomás y la filosofía existencialista. 


A lo largo de la Historia de la Filosofía repetidas veces se ha 
tratado de aunar y fusionar las verdades cristianas, con las corrien- 
tes doctrinales de procedencia no católica. Pero nunca había sucedido 
que se pretendiera realizar tal fusión, hasta el punto de utilizarse la 
palabra católico como sustantivo o adjetivo de una de estas corrien- 
tes, pero así ha sucedido con el existencialismo y se ha hablado de 
existencialismo católico o de catolicismo existencialista. No es cari- 
tativo negar a esto todo fundamento científico, pero sí es científico 
medir ese mismo fundamento. 

Para algunos pensadores el existencialismo ha servido para salir 
de la Iglesia católica, pero a otros les ha servido para abrazar esa fe. 

En la filosofía existencialista no hay un cuerpo de doctrina co- 
mún; no podemos hablar de una Psicología, o de una Cosmología u 
Ontología existencialista. Por el contrario, la obra de Santo Tomás 
integra una doctrina sistemática, arquitectónica y orgánica. Por lo 
tanto, no hay en este punto posibilidad de comparación. 

En orden a la problemática hay un punto de coincidencia: el pro- 
blema fundamental del existencialismo es descubrir el sentido del 
ser en cuanto tal. En esto coincide el existencialismo con el tomismo 
y ascendencia aristotélica. 

Pero en el método encontramos el punto de diametral divergencia 
entre existencialismo y tomismo. Y de esto se deduce la incapacidad 
del existencialismo para ser metafísica de ninguna especie. 

El último punto de contacto está en la filiación del existencialismo 
con la ética de los valores, pero lo cierto es que lo salvable de ésta 
ya está dicho en la 1-11 de Santo Tomás. 

Así es que podrá haber un existencialismo católico, pero no una 
metafísica existencialista según Santo Tomás. 
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RAMÓN CEÑAL, S. J.: El juicio y la revelación del ser. 


La cuestión fundamental de la ontología existencialista es deter- 
minar, cómo y dónde se da al hombre un acceso inmediato a la verdad 
del ser. Pero para lograr esto, el existencialismo rechaza todo medio 
conceptual o judicativo. 

Pero el autor considera que no es necesario abandonar el con- 
ceptualismo de la metafísica clásica, para lograr lo que el existen- 
cialismo impone. 

El juicio y sólo el juicio es sede propia de la verdad y, por tanto, 
de la exigida experiencia ontológica, y esto porque en el juicio está 
implicada la reflexión del entendimiento sobre su propia naturaleza 
noética, esto es, sobre su propia natural adecuación al ser de las co- 
sas. La reflexión ontológica implicada en el juicio es, pues, inmediata 
y actual abertura al ser. En esa reflexión se funda a priori toda po- 
sible recepción; captación del ser, de la verdad de toda realidad. 

En la reflexión ontológica sobre la naturaleza noética del propio 
entendimiento, implicada en todo juicio, alumbran con el mismo valor 
original y fundante la diferencia ontológica de ser y ente, y la dife- 
rencia noética de sujeto y objeto. 


GUILLERMO T. Sorís, C. M. F.: Las relaciones entre la Filosofía Na- 
tural y las ciencias. 


Se admite el hecho inconvertible de la ciencia que actúa sobre 
la naturaleza física; pero se admite además la Filosofía Natural ac- 
tuando también sobre esa naturaleza. Pero si ambos saberes tratan 
el mismo objeto, ¿cómo se han entre sí? 

En la Filosofía Natural nuestra preocupación viene condicionada 
por el ser concreto en las cosas físicas. Según esto, hay en la Filosofía 
culminación del saber científico, pero no en cuanto acaba el objeto 
formal, sino material tan sólo. 

La ciencia en su plenitud reclama la Filosofía. Esta reclamación 
es en virtud de la ciencia misma; y esto se realiza: a) en cuanto 
que ella misma, no su objeto propio, reclama una justificación; ella 
misma es objeto filosófico; b) En cuanto que el espíritu cultivado por 
la ciencia adivina mundos totalmente nuevos a parte del de su cien- 
cia; en virtud de la dinámica del espíritu. 


José IGNACIO ALCORTA: La moral existencialista y la conciencia en 
Santo Tomás. 


El existencialismo representa un subjetivismo sui generis, que en 
el orden ético se manifiesta de una manera muy corriente en lo que se 
llama Situationsethik. 


126 IV CONGRESO TOMISTA INTERNACIONAL 


La moral de la situación de ordinario puede precisarse que deriva 
de dos principios distintos, que determinan, sin embargo, una misma 
tonalidad de ética: 1) Se opina que la libertad constitutivamente es 
subjetividad y está más allá de toda elección y motivo objetivo. 2) 
Parece sobreentenderse que cada acción es tan subjetia e individual, 
que resulta inequiparable con las demás. 

Frente a este tipo de moral la filosofía tradicional ha demostrado 
que todas las acciones son suceptibles de ser iluminadas y conducidas 
por los principios regulativos. Pero la moral de la situación no ha 
descubierto ningún estrato de la conducta libre humana, que sea tan 
inefable y radical e irreductiblemente subjetivo, que no puedan contra- 
erse a él las normas de la moralida. : 

La regulación de los actos concretos se realiza por la conciencia 
moral. Pero para Santo Tomás la conciencia moral está constituída 
por la conciencia recta. En el conocimiento práctico y concreto moral 
que la conciencia enuncia, pesan los motivos objetivos, la influencia 
de la vida afectiva y del apetito recto, la prudencia, la sinderesis prin- 
cipiativamente; todo ello reflejado en lo que podríamos considerar 
la experiencia moral, que se va afinando para poner su módulo y 
encuadrar el acto moral. , 

Esta complejidad de cada momento de la moral vivida abre paso 
a una indeterminación formal, pero sopena que se caiga en la afirma- 
ción de la incognoscibilidad del conocimiento, toda situación prác- 
tica, puede ser iluminada y regulada moralmente con una certeza mo- 
ral propia de cada uno. 


JosÉ HELLÍN, S. J.: Sistema hilemórfico y ciencias modernas. 


Se trata de ver con claridad la verdad de la afirmación de la exis- 
tencia de la materia prima. Se concede la verdad de la necesidad de 
la forma, pero no igual de la materia prima. 

La filosofía no puede estar pendiente de las soluciones pasajeras 
de la ciencia. La filosofía no se apoya en las hipótesis científicas que 
son siempre provisionales y variables, pero si en los hachos y leyes 
que han pasado del ensayo de la hipótesis a la categoría de hachos 
y leyes comprobadas. 

Aristóteles y la antigua escolástica querían afirmar la existencia 
de la materia prima según razonamientos a posteriori, y la moderna 
escolástica, desechando estos, lo ha intentado por argumentos a priori. 
Sin embargo, por ninguna de las dos vías se ha mostrado con eviden- 
cia la existencia de la materia prima. 

De todo ello se deduce: 1) Debemos admitir las formas substan- 
ciales, no sólo en los seres vivos, sino también en los anorgánicos sim- 
ples. 2) Las formas substanciales están en un sujeto que es subs- 
tancialmente determinable por ellas. 3) . Pueden emitirse hipótesis 
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acerca del modo como se ha concebir, constituido el compuesto y el 
uno esencial. 4) Puede tenerse la tesis de la composición de acto y 
potencia en todos los seres creados: pero no se han de admitir cua- 
lesquiera aplicaciones de esa teoría, sino solamente aquellas que se 
prueben con certeza. 


BARTOLOMÉ M. XIBERTA, O. C.: Existen dos concepciones opuestas del 
origen de la aprehensión, causa de la divergencia de la escolástica 
y la filosofía moderna. 


El origen de la divergencia entre la escolástica y la filosofía mo- 
derna, consideramos que está en la opuesta concepción de la aprehen- 
sión, es decir, del momento del conocimiento, por el que se alcanza di- 
rectamente las cosas conocidas, adquiriendo así el cognoscente la 
materia sobre la cual ejercerá las demás operaciones gnoseológicas. 

La primera sentencia que afirma Aristóteles, Santo Tomás y, en 
general, la escolástica, considera que la aprehensión no es obra sólo 
del sentido, sino también del entendimiento. 

Para la segunda, la aprehensión es una función propia de los sen- 
tidos, de la cual se derivan los conceptos universales, como represen- 
tacions esquemáticas de la experiencia sensible. Esta concepción que 
nace en el estoicismo, es continuada por Locke y se hace problema en 
Kant. 

De estas sentencias opuestas nace la divergencia radical de la es- 
colástica y de la filosofía moderna y el error de ésta. 


ADOLFO MUuÑoz ALONSO: La “Existencia” en el tomismo y en el Exis- 
tencialismo. 


La existencia es la actualidad de la esencia. Podemos distinguir, 
realmente, en virtud del análisis lógico, la esencia de la existencia, 
pero es en el ente de la experiencia donde ambas se nos aparecen 
inexorablemente implicadas. Si se puede hablar, pues, de una prece- 
dencia de la esencia respecto a la existencia dentro del tomismo, no 
es nunca respondiendo a la idea de una separación efectiva de las 
mismas, que supondría una independencia temporal de la esencia, que, 
posteriormente, se realizará en uno o muchos entes diversos. La esen- 
cia se da siempre en un existente, pero la existencia es fundamental- 
mente actualización de una esencia. Tal esencia asegura coherencia, 
evidencia, racionalidad a ese acto suyo que es su existir. 

Para el existencialismo por el contrario, la esencia no fundamenta 
en modo alguno al ente. El ente no actualiza ninguna esencia. La. 
existencia, efectivamente, es explicada por algo, pero ese algo es al- 
guien, es una existencia concreta la del ser humano. Desde la expe- 
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riencia, el ente se revela en su puro despliegue temporal y pretender 
agrupar conceptualmente sus determinaciones prescindiendo de esa 
temporalidad supone alejarse de él, del ente, a una región de simple 
racionalidad vacía de laplenitud de lo real. No hay una esencia actua- 
lizada; no hay más actualidad que la temporal realidad, que es exis- 
tir. Sin duda que esa existencia es susceptible de una cierta inteligibi- 
lidad, pero tal inteligibilidad no es otra que la del existente concreto, 
humano, al que el ente se revela. De ahí que no sean determinaciones 
abstractas las que determinan la esencia del ente, sino las muy con- 


«cretas del existente humano; la preocupación, la angustia, el atrevi- 
miento. 


Por tanto cuando existencialistas y tomistas hablan de la exis- 
tencia, lo hacen desde puntos de vista radicalmente distintos:, para 
el tomismo la existencia es siempre acto de una esencia, y de ésta re- 
caba coherencia y racionalidad. Para el existencialismo, por el con- 
trario, la esencia es una explicación de esa realidad compacta que es 
el existir, y que es absurdo, sin más finalidad que la del puro des- 
pliegue temporal del ente. El existencialismo desemboca en el ateismo 
de su cerrada temporalidad. 


Cree el Sr. Muñoz Alonso que una profundización en el tema, lle- 
varía a una actitud en que la esencia se descubriría no sólo en la 
existencia sino por la existencia, fundándose en ésta. La esencia sería 
en el hombre un repertorio de posibilidades que realiza en su existir. 
Por esta vía podría darse quizás una incidencia del esencialismo to- 
mista enriquecido con el moderno análisis existencial de forma que 
aquél resultaría vigorosamente enriquecido. 


JESÚS MARÍA ARIAS, O. P.: Filosofía natural y ciencias experimenta- 
les. 


El objeto de nuestro entendimiento son las esencias de las cosas. 
Tudo lo entendemos “per modum essentiae”. Ahora bien, las esencias 
tienen un contenido formal y un contenido virtual, que son sus pro- 
piedades. Dado que no tenemos un conocimiento inmediatamente com- 
prehensivo de las cosas, ambos aspectos esenciales son objeto de co- 
nocimiento científico o mediato. A captar el primer aspecto se ordenan 
los “modi sciendi” que llamamos Definición y División. A descubrir 
las propiedades se ordena la Argumentación. En principio las pro- 
piedades deben ser demostradas deductivamente a partir de la esen- 
cia, puesto que en ella están contenidas virtualmente. La ciencia debe, 
por tanto, constar de un doble proceso: 1.) Inductivo (abstractivo), 
por el que se obtienen los conceptos de las esencias, que, natural- 
mente, no pueden ser alcanzados más que por experiencia o a través 
de los sentidos; 2.?) Deductivo (argumentativo), por el que, a partir 
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de la esencia y de los principios analíticos formados por la intelección 
de la esencia, se demuestran las propiedades esenciales. 

Un proceso argumentativo puramente deductivo y a priori, sólo es 
posible en la medida en que el primer proceso de la ciencia, el inducti- 
vo, alcance perfectamente su término, la formación de conceptos pro- 
pios y quiditativos. De hecho sólo se alcanza en las matemáticas, 
cuyas esencias formales son perfectamente definidas, y en la metafí- 
sica, cuyas nociones generalísimas también se definen con precisión. 
La ciencia de la naturaleza, en cambio, está muy lejos de alcanzar 
de hecho este ideal, precisamente porque nuestro conocimiento de las 
esencias materiales es sumamente imperfecto. Por ello necesita volver 
constantemente a la experiencia en el proceso argumentativo, recu- 
rriendo a la demostración a posteriori que siempre implica un recurso 
a la argumentación inductiva. Pero así y todo, esta ciencia permanece 
esencialmente analítica y deductiva, pues siempre busca reducir una 
propiedad a una esencia mejor o peor definida, y a la “via inventionis” 
sigue la “via resolutionis” o “via iudicii”, por la que todo el proceso 
demostrativo viene al fin a ser iluminado desde la esencia. 

Pero más allá del límite a que alcanza este conocimiento quidita- 
tivo de la naturaleza material, queda un amplio sector de realidad 
del que no tenemos noción alguna quiditativa específica y en el que, 
aun conociendo las cosas “per modum essentiae”, no las entendemos 
más que a manera de un “aliquid” cuyas determinaciones entitativas 
sólo podemos fijar por referencia a los datos de los sentidos. No 
parece, sin embargo, que en este terreno debamos renunciar a todo 
conocimiento científico, porque si bien aquí no llegamos a fijar esen- 
cias, alcanzamos al menos a descubrir leyes o relaciones constantes 
entre fenómenos definidos de una manera puramente descriptiva. 
Tales leyes no se pueden ciertamente establecer sin recurrrir a algún 
principio de necesidad; pero para ella bastará el principio del deter- 
minismo, derivación del principio de causalidad, sin necesidad de 
pronunciarse sobre el constitutivo esencial de ninguno de los datos 
en cuestión. La necesidad de estas leyes, aunque apoyada en un prin- 
cipio analítico, pende también formalmente de la comprobación em- 
pírica, es una necesidad “de facto”, más que “de iure”; práctica, más 
que especulativa; aproximada nada más, precisamente por la imper- 
fecta definición de sus extremos; provisional en muchos casos y lla- 
mada a ser superada por la visión más profunda y amplia de nuevas 
teorías. No llegará nunca de suyo a lograr el carácter de la necesi- 
dad analítica y deductiva propia del conocimiento que se obtiene por 
reducción a una esencia. Pero es al fin y al cabo una cierta necesidad 
suficiente para constituir conocimiento científico. Sin perjuicio de que 
pueda alcanzar una verdadera necesidad especulativa por asistencia 
subalternadora de los principios de la matemática. 

Tal podría ser un sumario esbozo de los dos tipos de ciencias que 
llamamos Filosofía Natural y Ciencias Experimentales, que de esta 
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manera quedarían suficientemente individualizadas, a la vez que re- 
ducidas a una coherente unidad gnoseológica. 

La Ciencia extiende sus luces a donde quiera que sea posible de- 
terminar empíricamente las leyes que estructuran la realidad. 

La Filosofía Natural mantiene su dominio dondequiera que, bien 
por la simple observación vulgar, bien con el auxilio poderoso de la 
Ciencia, sea posible determinar los caracteres esenciales de las cosas. 


J. C. Diaz, O. P.: Existencialismo y metafísica. 


Existencialismo y Metafísica, aunque me haya atrevido a colocar- 
los juntos, son dos enemigos irreconciliables, que jamás podrán en- 
contrarse unidos. : 

Para que exista Metafísica, como para que exista una ciencia cual- 
quiera tenemos que poner un objeto, que le sea propio y específico. 
La Metafísica tiene el suyo reconocido desde hace muchos siglos en la 
historia de la Filosofía: el ente en común conseguido por el tercer gra- 
do de abstracción. 


Al negar al Existencialismo todo carácter metafísico, negación 
que basamos en el estudio de tres de los principales ídolos del siste- 
ma, M. Heidegger, Sartre y Marcel, partimos de este concepto tradi- 
cional de Metafísica. 


En una simple ojeada superficial sobre los tres filósofos podemos 
fácilmente apreciar la enorme distancia que los separa de la filosofía 
tradicional en su intento de construir una ontología metafísica, moti- 
vada por la distinta posición adoptada en la determinación del objeto 
de esta ciencia. 


Para los tres existencialistas el objeto de la ciencia metafísica es 
algo concreto, que a través de la terminología de cada uno podemos 
apreciar ser nuestra propia existencia. Heidegger lo llamará Dasein, 


Sartre “conciencia” o “para sí” y Marcel el “metaproblema” e “indu- 
dable existencial” de mi yo. 


Una Metafísica que desciende a considerar un objeto tan concreto 
como mi propia existencia deja de ser Metafísica. 


Además, la filosofía clásica es optimista. Afirma la posibilidad de 
conseguir el objeto de la Metafísica. Nuestra mente, abstrayendo de lo 
particular y concreto (materia individual, sensible e inteligible), pue- 
de llegar a la comprensión del ente en cuanto ente, descubrir su na- 
turaleza y determinar sus propiedades; y ésto con un conocimiento 
científico y cierto. 

Los filósofos existencialistas van lanzados al escepticismo filosó- 
fico. Sólo mi propia existencia es objeto de conocimiento; lo demás, 
por referencia a ella. Pero en mi intento de conocerme, quedo fraca- 
sado, porque al intentarlo me destruyo. 
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No puede haber una filosofía más fracasada; no puede darse ma- 
yor negación de la Metafísica. 


ABELARDO LOBATO, O. P.: La verdad como conquista humana. 


En 1256 Tomás de Aquino entraba en las aulas de París haciendo 
del tema de la verdad cuestión: “quaestio est de veritate”. Cuestión 
disputada. Hoy nos ocurre lo mismo. Como tantos otros problemas 
centrales, la verdad ha vuelto al primer plano de las inquietudes in- 
telectuales. Llega a nosotros oscilando pendularmente. Para Hegel 
coinciden pensamiento y verdad. El error no es posible en la marcha 
ascendente del pensamiento. Para el filósofo existencialista en cam- 
bio, la verdad es algo contingente y relativo como el hombre. Hombre 
y verdad son productos históricos. No hay más verdad que la personal 
y relativa. 

Cotejando el pensamiento tomista con esta doctrina existencia- 
lista acerca de la verdad, fijamos la discusión y el diálogo en los tres 
puntos siguientes: 

1. El fundamento de la verdad humana. Donde se pone en claro 
qué es la verdad, y cómo puede ser posesión y conquista del hombre. 
Partiendo de la noción de verdad como “desvelamiento” y “descubri- 
miento” de lo que estaba oculto, en diálogo con Heidegger, se llega a 
concluir que lo que se desvela no es algo relativo al Dasein, sino el ser 
en toda su amplitud. El entendimiento humano no es el proyector del 
ser, sino su humilde servidor. 

2. Los medios con que el hombre conquista la verdad. Dónde se 
pone de relieve en qué sentido las situaciones concretas del hombre, 
los estados de angustia, y de soledad, pueden contribuir a la conquis- 
ta de la verdad, por la enorme fuerza que tiene en nosotros la parte 
sensitiva. Pero el hombre conoce sobre todo por la razón. Es ser racio- 
nal, abocado al conocimiento. Todo el orden sensitivo no es más que 
dispsición y camino para que brille sobre él la luz intelectual. “Cog- 
nitio autem veri —decide en esta cuestión Tomás de Aquino— non 
consummatur in viribus sensitivis, sed hujusmodi vires sunt quasi 
praeparatoriae ad cognitionem intellectivam” (1-11, 56, 5). 

3. Los límites de la posesión humana de la verdad se han de bus- 
car en la inteligencia y en el ser. La inteligencia humana no la posce 
por naturaleza. Ha de conquistarla dolorosamente. Y ningún ser con- 
creto llega a poseerla en su plenitud. Pero es el ser el que señala los 
límites al conocer: “res naturales mensurant intellectum nostrum” 
(De Veritate, 1, 2). Por llegar al ser la verdad descubierta, no es re- 
lativa al hombre y al momento. La historicidad le viene a la verdad, 
como al ser, accidentalmente. Afirmamos que nuestra verdad poseída 
y conquistada, sobrepasa lo personal, y va más allá del tiempo y del 
espacio. 
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Contra la mentalidad existencialista, que concluye estar condenado 
al fracaso el intento humano de la posesión de la verdad, el tomismo, . 
superando este declive de la mentalidad moderna hace posible para 
el hombre la posesión de la verdad. Después de conquistar la verdad, 
queda aún la dulce tarea de contemplarla. 


MANUEL MINDÁN: La verdad en Santo Tomás y en Heidegger. 


El tema de la verdad es central tanto en la filosofía de Santo 
Tomás como en la de Heidegger. Ambos le han dedicado muchas pá- 
ginas en sus principales libros y ambos le han consagrado una obra 
especial de singular importancia en el conjunto de su producción. 
La doctrina de la verdad difiere profundamente por su fundamenta- 
ción y por su sentido dentro del sistema de cada uno. A pesar de ello, 
se observa cierto paralelismo, y creo que algunos aspectos de la 
doctrina heideggeriana más destacados por la crítica han sido vistos 
y supuestos por el Angélico, aunque no perfilados con tanto rigor. 

Heidegger parte del concepto corriente y tradicional de la verdad, 
como adecuación o conformidad de lo formulado en un juicio con la 
realidad a que se refiere. No rechaza en absoluto este concepto ni 
niega su valor, pero quiere apropiárselo de un modo original, quiere 
ver su razón más honda. La verdad reside en el juicio, pero el juicio 
no es el lugar originario ni por lo tanto principal de la verdad, sino 
que ese concepto tradicional de la verdad supone la verdad como des- 
velamiento o descubrimiento del ser. Para Santo Tomás la verdad 
reside, primera y principalmente en el juicio, porque sólo en él se 
empieza a comparar con la realidad algo propio del entendimiento 
y sólo en él se logra la perfección del conocimiento con la conciencia 
profunda de la posesión de la verdad. Pero esta verdad, que consti- 
tuye el fin y perfección del conocimiento, supone otro modo de verdad 
que es su principio y su causa, y al cual se refiere el Aquinatense, en 1 
De Veritate (q. 1.* a. 1) cuando dice que la verdad surge en un primer 
contacto o relación entre el entendimiento y la cosa que consiste en una 
correspondencia o asimilación, que puede llamarse adecuación o confor- 
midad, a la cual sigue el conocimiento de la cosa. Se puede, pues, decir 
que en Santo Tomás a la verdad como con-formidad precede la ver- 
dad como con-formación, es decir, la conveniencia o identidad en la 
forma que hace al ente ser lo que es y al entendimiento conocer lo que 
en ente es. Esta con-formación podría considerarse como un contacto 
o presencia ante-predicativa y prelógica del ser. Este contacto que 
tiene su paralelismo en Heidegger y el concepto de verdad como Ak 
0eta, como desvelamiento, no ha sido del todo desconocido para 
Santo Tomás, que recoge en dicho lugar algunas definiciones antiguas 
de verdad que corresponden a ese concepto. 

Por otra parte, Heidegger pone el fundamento último de la posi- 
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bilidad de la verdad en la estructura de abierto que tiene el hombre 
con respecto a los demás entes; sólo esa abertura hace posible el des- 
velamiento y presencia de los entes. También Santo Tomás cuando 
trata de deducir la verdad desde el concepto del ente, la define como 
correspondencia de éste con algo que es apto para entrar en confor- 
midad con todo ente, es decir, con el alma, que según Aristóteles es 
en cierto modo todas las cosas. Esta teoría, pues, del alma que en 
cierto modo se hace todas las cosas conociendo, y que no es una cosa 
más entre las cosas, sino algo frente a ellas que puede entrar en rela- 
ción con todas, es un antecedente manifiesto de la teoría heidegge- 
riana de la estructura radical y esencial de abierto que tiene el Da- 
sein. A ella alude expresamente Heidegger en “Ser y Tiempo” (Intr. 
C., I, párrafo 4). 

Más aún, si el Dasein está en la verdad precisamente por su “es- 
tado de abierto” que le es esencial, se sigue que “sólo.hay verdad 
hasta donde y mientras haya Dasein”. Antes de haber Dasein y des- 
pués que deje de haberlo, no es posible la verdad. “Que haya verdades 
eternas es cosa que sólo habrá quedado suficientemente probado cuan- 
do se haya logrado demostrar que el “ser ahí” (el Dasein) fué y será 
por toda la eternidad”. También Santo Tomás desde su punto de vista 
y servatis servandis tiene afirmaciones parecidas. Si no existiera el 
entendimiento humano, dice, todavía se podría hablar de la verdad 
de las cosas respecto del entendimiento divino; pero si, por un ab- 
surdo, suponemos que no existe el entendimiento divino, no es posible 
ya de ningún modo la verdad. Es decir, toda verdad requiere un ser 
cognoscente en cuya “abertura” se constituya. 

Incluso cuando dice Heidegger que la verdad primordialmente con- 
siste en ser descubridor y después en ser descubierto, recuerda un 
poco aquello de Santo Tomás de que la verdad per prius está en el en- 
tendimiento que conoce y secundariamente en las cosas conocidas. 

Y para no señalar más detalles, también se ve una coincidencia 
en señalar el ser como fundamento último y sentido supremo de la 
verdad. “Veritas sequitur esse, non id quod est” (De Ver, I, 3). Y que 
para Heidegger la verdad apunta en última instancia al ser y no al en- 
te, es cosa que se puede ver en varios pasajes de sus obras. Yo diría que 
el supuesto último de uno y otro en sus respectivas teorías de la 
verdad puede formularse en estas palabras: “El ser y la verdad son 
igualmente originales” (Sein und Zeit, 1.* parte, 1.* sección, cap. IV, 
44). 
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FRANCISCO SANCHES: Opera Philosophica, Ed. e introd. por Joaquim de 
*Carvalho. Coimbra. Universidad, 1955; págs. LXXV — 159. 


El ilustre historiador de la Filosofía, profesor Carvalho, ofrece, con la 
presente, una edición de Francisco Sánchez, de extraordinaria utilidad, tan- 
to por la importancia de las obras contenidas, como por la perfección 
de su presentación. Se trata de una verdadera edición crítica, de segura 
composición y agradable presentación. k 

Las obras contenidas en este volumen son: Quod nihil scitur, De lon- 
gitudine et brevuitate vitae, In lib. Aristotelis Physiognomicon Commen- 
tariwm, De divinatione per sommum, ad Aristotelem, Carmen de Cometa 
anni MDLXXVII, Ad C, Clauim epistola y unos Excerpta quaedam ex 
“Opera Medica”, Es decir, todas las obras de interés filosófico, más algunos 
textos entresacados de la obra médica, de interés complementario, agru- 
pados bajo el último título. 

La introducción constituye un estudio sobre Francisco Sánchez, cier- 
tamente completo. Ante todo, es digno de elogio el ecuánime criterio del 
profesor Carvalho en las cuestiones más debatidas en torno a la vida del 
pensador renacentista. El recelo ante las hipótesis que no se apoyen en 
los textos correspondientes es necesario al historiador de la Filosofía. El 
registro de bautismo en Braga es el único documento seguro en torno 
a la cuestión del nacimiento y nacionalidad. Es especialmente interesante 
el estudio de cómo Sánchez hace gala de sus sentimientos de creyente, 
frente a la ausencia de todo sentido patriótico. El estudio de las obras 
(páginas XVI— XXIM) precede a un agudo análisis de la concepción 
filosófica (en el cual se dedica especial atención a la influencia en Des- 
cartes) para llegar al estudio de su teoría de la Naturaleza, en la que 
le considera como un aristotélico revisionista. Sánchez concibió la refle- 
xión filosófica como instauración y mo como restauración, por lo cual co- 
menzó por ser un gran demoledor. 

La segunda parte de la introducción (págs. LV — LXXV) es un estudio 
en el que, sobre el carácter polémico de los escritos editados, y tras estu- 
diar la estancia de Giordano Bruno, en Toulouse, el profesor Carvalho es- 
tudia la influencia de éste en Francisco Sánchez, terminando con la con- 
jetura de una latente oposición entre ambos pensadores; y se reproduce 
en apéndice (págs. LXXII — LXXV) una parte del De umbris idearum. 
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JOSÉ IGNACIO DE ALCORTA: Estudios de Metafísica. Universidad de Barce- 
lona, Barcelona, 1954; 149 págs. 


Consiste esta obra en una serie de artículos unidos por una cierta co- 
nexión, si no sistemática, sí al menos en cuanto a las preocupaciones que 
reflejan, religados a un tema central, que es el de la conexión entre el 
Ser y el Conocimiento, y, por su esclarecimiento, una aproximación a la 
estructura ontológica de la realidad. En este sentido podríamos conside- 
rar introductores los primeros capítulos que versan sobre “Ser y cono- 
cer en Santo Tomás” y “La noética tomista y el idealismo”; centrales en 
cuanto que se refieren a la estructura del Ser, al que arribamos por la 
vía gnoseológica, son los capítulos dedicados a la “Dialéctica de la analogía 
del Ser” y a la “Problemática de Ja existencia en Suárez”. Finalmente, 
en los últimos capítulos del libro lleva a cabo el autor una nueva aproxi- 
mación al Ente; esta vez desde el plano ético, mostrando las relaciones 
entre lo óntico y lo ético a través de un análisis de estos problemas, tal 
como nos aparecen en el pensamiento de Martín Heidegger. Así, en el 
capítulo “La conciencia moral como autorrevelación” comienza la investi- 
gación de esta relación de ética a ontología, que se completa en el final 
titulado “Notas acerca de los hábitos intelectuales”. 


Brillantemente expuesta, la temática que hemos descrito supone una 
original y aguda meditación acerca de actuales y centrales problemas me- 
tafísicos. Desgraciadamente la falta de esmero en la edición (entre otros 
descuidos falta el índice) hace desmerecer la obra, cuyas ideas funda- 
mentales no nos eran desconocidas por encontrarse publicados la mayor 
parte de los artículos, ya en Revistas, ya en Actas de Congresos de Fi- 
losofía. 


J. HERRERO. 


HARTMANN, ALBERT: Sujeción y libertad del pensamiento católico. Barcelo- 
na. Editorial Herder. 1955. 298 páginas. 


Extraordinariamente interesante nos parece esta serie de artículos 
cuidadosamente trabajados de un grupo de pensadores alemanes, todos ellos 
jesuítas, sobre los más importantes puntos de la encíclica “Humani Gene- 
ris”, y al calificar así estos cortos ensayos no procedemos retóricamen- 
te; carecemos, sin duda, de autoridad para opinar sobre las soluciones 
expuestas a problemas tan actuales y sobre los que tanto se ha discutido y 
tan distintos puntos de vista se han adoptado, pero la amplia información 
que acerca de esos aspectos esenciales nos ofrecen los autores, el criterio 
comprensivo y siempre ecuánime y sereno, creemos puede ser muy útil 
para todo intelectual en general, y para todo intelectual católico especial- 
mente, como introducción al estudio de esta gran encíclica que tan profun- 
da huella ha marcado en el pensamiento, cristiano o no, moderno, susci- 
tando polémicas, abriendo vías a la investigación y definiendo posiciones. 


El padre Hartman, que ha dirigido la edición, estudia el problema de 
la filosofía cristiana. Las polémicas que el problema de una posible filo- 
sofía cristiana ha suscitado son de sobra conocidas entre las personas preo- 
cupadas por los problemas culturales contemporáneos. El padre Hartman 
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se ocupa en su ensayo de subrayar la defensa, realizada por la iglesia en 
los tiempos modernos, de los derechos de la razón y de su propia autono- 
mía, frente a los pensamientos voluntaristas o intuicionistas. Pero por otra 
parte la razón no posee esa libertad absoluta que pretendió la ilustración 
y que, en definitiva, ha terminado por llevarla a su propia negación: en 
la fe la razón encuentra un límite y una nueva luz. 

El Padre Juan B. Lotz, nos interpreta la actitud de la encíclica en re- 
lación con el existencialismo. El existencialismo ha profundizado una 
- serie de temas relativos al individuo concreto, temporalmente situado en 
una determinada cultura, inmerso en situaciones singulares con la respon- 
sabilidad de decisiones que, siendo expresión de su destino, le realizan y 
le constituyen en sí mismo. En la profundización del análisis existencial 
el pensamiento moderno ha insistido en importantísimos aspectos del ser 
y de la vida que, si bien estaban implícitos en la filosofía tradicional cris- 
tiana, no habían alcanzado un desarrollo tan vigoroso. La historia nos 
muestra con cuanta frecuencia el pensamiento externo al mundo cató- 
lico profundiza en temas que obligarán a la tradición filosófica cristiana 
a volver sobre sus propios principios para ahondarlos mediante su actuali- 
zación. En este sentido el existencialismo necesita ser frenado por una fi- 
losofía esencialista que evite la caída del individuo en el caos y la arbi- 
trariedad. 

En un tercer artículo el Padre José de Vries estudia el tema de la po- 
sibilidad de un conocimiento natural de Dios. Es evidente que tal conoci- 
miento no supone la posibilidad de convencer a aquél que ha adoptado en 
su intimidad, por rehusarse a las coneecuencias, la aceptación de la exis- 
tencia divina. Pero es también claro que no podemos hablar de fe sin un 
objeto al que tal fe se refiera y ese objeto será, en cuanto tal, susceptible 
de ser conocido por la razón, aun cuando sea con un conocimiento analoga- 
do y en su imagen creada. 

Los trabajos sobre exégesis e historiografía bíblica del padre Wenne- 
mer son también de gran interés y, al menos a nosotros, profanos en estas 
materias, nos han aclarado una serie de temas tan inquietantes y al mismo 
tiempo tan actuales e interesantes como los problemas planteados por la 
interpretación literal de los textos bíblicos, la necesidad de sustituir las 
categorías occidentales históricas y poéticas y la necesidad de aproximarse 
a las de los pueblos orientales para penetrar en su sentido auténtico, de 
aplicar, en suma, los métodos y las técnicas filológicas e historiográficas 
para acercarse a la interpretación exacta del texto. 

El ensayo siguiente, del Padre Overhange, sobre el origen filogenésico 
del hombre, y en que trata de temas tales como el evolucionismo, el dilu- 
vio, el poligenismo, etc., tan íntimamente ligados con estos problemas de 
exégesis, llega también a un resultado análogo de libertad científica junto 
con una preocupación por penetrar el sentido profundo de las afirmacio- 
nes bíblicas. 

Con un estudio del Padre Otto Gemmebroth sobre el origen y la natura- 
leza de los dogmas y con el texto de la encíclica “Humani Generis” con- 
cluye la obra. Creemos que la enumeración y el breve comentario que aca- 
bamos de hacer de su contenido es la mayor recomendación que de ella 


puede hacerse. 


J. HERRERO. 
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JOHANNES HIRSCHBERGER: Historia de la Filosofía. Tomo 1: Antigiedad. 
Edad Media, Renacimiento. Presentación, traducción y apéndices de 
Luis Martínez Gómez, S. J, Prefacio de Joaquín Carreras y Artau. 
Barcelona, Editorial Herder, 1954. 22 X 14 cm, XIV — 516 págs. 


Con la traducción del padre Martínez Gómez penetra en nuestra len- 
gua una Historia de la Filosofía de las más originales en estos últimos 
tiempos. Sin mantenerse en el terreno de lo puramente anecdótico —agre- 
gado de datos escuetos mejor o peor hilvanados sobre personajes, obras 
y fechas— la obra de Hirschberger aporta la novedad de ir encadenando 
los distintos sistemas filosóficos, descubriendo la vena interna del pensa- 
miento filosófico en el fluir de la historia con sus influjos mutuos y sus 
implicaciones recónditas. Aceptando cuanto hay de bueno en la concep- 
ción genética de la historia, no incurre en la desviación apriorística de 
la génesis lógica hegeliana. 

Con esto queda apuntado uno de los valores internos más apreciables 
de esta Historia; el de su modernidad. Su manejo de la historia se mueve 
en una reproducción comprensiva del pensamiento ajeno en el sentido de 
Dilthey, anque sin incurrir en el escollo del historicismo relativista. Posee 
el arte singular de acercar la antigúedad a la mentalidad moderna, ex- 
poniendo los sistemas de los filósofos antiguos con esquemas ideológicos y 
con un ¡vocabulario adaptado a la problemática de nuestra época. Su espi- 
ritu de sintonización no le hace perderse a la deriva en un escepticismo 
demoledor. Sacando el mayor partido posible a lo que hay de verdad en 
cada uno de los autores, sabe orientar al lector en la valoración justa y 
objetiva aun de sus errores filosóficos, En este sentido, la obra de Hirsch 
berger es una de las que mejor podrán servir para la formación cons- 
tructiva de nuestros jóvenes universitarios. 

Publicado el original en 1949-52, aparece esta traducción en 1954. Es 
el primero de los dos volúmenes de que constará la traducción. Contiene 
este primer volumen tres partes bien definidas: Antigiiedad, Edad Media 
y Renacimiento. Este último capítulo, primero del segundo tomo original, 
ha sido añadido, por razones de orden material, al primero de la edición 
castellana. 


El criterio que sigue Hirschberger es el de la máxima objetividad 
científica en la línea histórica de sus maestros M. Grabmann y H, Meyer 
por encima de todo particularismo de escuela, siempre en firme postura de 
Te en la verdad y abierto espíritu para toda partícula de verdad conse- 
guida por cualquier pensador. 

En la Edad Antigua las dos figuras cumbres de la exposición son 
Platón y Aristóteles; el autor se esfuerza por patentizar el influjo que 
ambos autores han ejercido enla cultura filosófica de Occidente. De esta 
manera ha integrado, como hilo conductor de su historia, el pensamiento 
hoy día bastante admitido de que en ninguno de los períodos de la historia 
de la filosofía ha existido un platonismo o un peripatetismo puro, sobre 
todo si se tiene en cuenta que los autores más aristotélicos bebieron su 
aristotelismo en obras de cuño esencialmente neoplatónico, y que aún en 
el mismo Aristóteles no se puede hablar de un divorcio radical con las 
ideas de su maestro. 

En el período patrístico y Edad Media, San Agustín y Santo Tomás son 
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las dos figuras señeras. En- esta época llama la atención la importancia 
que se da a Eckhart y a Nicolás de Cusa. La revalorización actual de 
estos autores, y sobre todo la importancia que a ellos se les ha dado en 
Alemania, justifican bien esta preferencia. 

" La traducción española está trabajada con gram escrupulosidad, con 
fidelidad aún más a la idea que a la palabra. Es una verdadera versión 
al castellano, sin las asperezas de la lengua original y con una adapta- 
ción muy lograda del vocabulario a la mentalidad actual española. Esta 
exactitud en la traducción es más rigurosa aún en los trozos textuales 
de las fuentes que aduce Hirschberger y que el traductor ha cuidado de 
confrontar con el original primitivo. 

Pero lo que da a la obra un valor peculiarísimo son los dos apéndices 
que ha añadido el padre Martínez Gómez. Ya en el mismo texto se ha 
ido intercalando en las secciones bibliográficas del autor referencias oca- 
sionales a ediciones españolas de las obras de los filósofos y a traduc- 
ciones de ciertas obras de consulta más fundamentales. Para los lectores 
de lengua española será de gran interés encontrar en el apéndice primero 
un bosquejo muy completo de Historia de la Filosofía española. En él se 
estudian a grandes rasgas los cuatro períodos: romano, patrístico, medie- 
val y renacentista. Especial mención merecen los capítulos dedicados a 
Séneca y a San Isidoro, de Sevilla. Lo más interesante de esta síntesis 
de la Historia de la Filosofía española es la agrupación de los autores en 
las distintas corrientes filosóficas que cruzaron nuestro suelo, y la preo- 
cupación por encuadrarlos dentro del pensamiento occidental, Esperamos 
que cuando aparezca el segundo volumen podremos contar con una visión 
de conjunto de toda la Historia de la Filosofía española, de mirada am- 
plia, moderna y, dentro de lo español, con valores muy semejantes a los 
que Hirschberger representa en la Historia Universal de la Filosofía. Por 
último, en el segundo apéndice nos ofrece el traductor un suplemento de 
bibliografía española. Sin ser exhaustiva, es una selección muy estima- 
ble, y en la que aparecen los escritos de más valor, desde 1940 prefe- 
rentemente, sobre cada uno de los períodos y autores estudiados por 
Hirschberger. 

S. G. NOGALES, $. J. 


EMILE RIDEAU: Paganisme ouw Christianisme, Etude sur l'atheisme mo- 
derne. Casterman, Tournai, París, 1954; 254 págs. 


El autor se enfrenta limpiamente con el problema, deslindando clara- 
mente las actitudes pagana y cristiana, reconociendo sinceramente la pu- 
reza e impureza de ambas concepciones, tanto en su significación filosó- 
fica y teológica, cuanto en sus realizaciones históricas, Es también un mé- 
rito de la obra el que debiendo referirse, al tratar la forma moderna de 
paganismo, a las soluciones comunistas y socialistas, haya sabido hacerlo 
desde un punto de vista positivo, analizando las motivaciones histórico- 
doctrinales que justifican su aparición, y distinguiendo en ellos lo que pue- 
da significar una aportación a la solución de problemas económico-sociales, 
y lo que supone, por el contrario, una actitud de humanismo ateo que ma- 
logra los descubrimientos sociológicos aportados. Evita también el autor 
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descender a la discusión política que de tales temas podría derivarse y que 
nos pondría en peligro —nos dice— de justificar en nombre de verdades 
espirituales y cristianas instituciones y condiciones sociales definitiva- 
mente arrinconadas. 

En la introducción nos expone el autor cómo el germen de cada una 
de las posiciones se encuentra en una opción que se presenta al individuo, 
Este puede divinizar su razón, su voluntad de poder y su deseo de la li- 
bertad y goce ilimitado, y en este caso optará, o bien por un humanismo 
en que la libertad humana individual (racionalismo, existencialismo ateo) 
elimina todas las barreras que se oponen a una ilimitada posibilidad de 
determinación, o por aquella otra forma de humanismo (comunismo, so- 
cialismo) en que el hombre se considera como resultado de una acción 
creadora de la sociedad: el hombre no ha sido aún definitivamente reali- 
zado en la historia, y sólo la acción concreta de las energías sociales, 
guiadas por una clase predestinada por la astucia de la historia podrá 
resolver las contradicciones que hoy enajenan al hombre. O puede el hom- 
bre, por el contrario, aceptar que la historia tiere un sentido, en el cual 
es un elemento llamado a colaborar en la común tarea en virtud de su 
vocación particular, en comunidad, no de razas inferiores, ni clases dis- 
tintas, sino de prójimos y hermanos en Cristo y, aceptando esta tarea como 
ordenada por una Voluntad superior, la de un Dios concreto y misericor- 
dioso, se entrega a la obediencia por la que, realizando su destino, se hace 
a sí mismo en el Señor. 

Nos presenta a continuación el autor las más importantes figuras re- 
presentativas de cada una de las dos direcciones. Así, en diversos capí- 
tulos, nos habla del racionalismo de Descartes, Kant, Hegel y Brunschvicg; 
del paganismo social de Marx, Proudhom, Comte, y del existencialismo 
pagano de Nietzsche, Jaspers, Heidegger, Sartre, Valéry, Gide, Saint- 
Exupéry, Malraux y Camus. Frente a ellos, y como representantes de la 
opción cristiana, estudia el autor a Pascal, Kierkegaard, Bergson, Blondel, 
y, como representantes de la metafísica de la persona, a Laberthomniere, 
Lavelle, Le Senne, G. Marcel, Mounier y las corrientes tomistas y agus- 
tinistas contemporáneas. Finalmente se refiere a cuatro profetas contem- 
poráneos, como denomina a Peguy, Bernanos, Claudel y Mauriac. Alude 
también el autor a la inhibición y reaccionarismo que han mantenido 
a los cristianos en el pasado siglo alejados de la acción y han contribuído 
a su derrota en tantos frentes de la actividad política o científica, y a la 
eficaz reacción marcada por las modernas encíclicas papales, entre las que 
hace época la “Rerum novarum”, 

Una exposición que se detuviera sobre estas grandes figuras, aunque 
fuese muy someramente, y analizándolas exclusivamente desde el punto 
de vista del postulado metódico de la obra, es decir, de su significado en 
la posición cristiana o pagana, pecaría o de enormemente extensa, o de 
algo ligera. Este reparo creo que podría hacerse al presente estudio, que 
necesariamente ha de contenerse con referencias muy someras a obras y 
hombres capitales en el mundo moderno. Quizá, también, como buen fran- 
cés, el señor Rideau supervalora la aportación francesa a la vida y la 
cultura cristianas modernas. De la lectura de nuestros inteligentes vecinos 
siempre parece desprenderse no ya el viejo tópico de que Africa empieza 
en los Pirineos, sino también que la Estepa siberiana limita con el Rhin, 
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y el Polo comienza en el Canal de la Mancha, lo que no es rigurosamente 
exacto. Creemos que un Newman, un Mercier, un Guardini o un Unamuno 
no desmerecerían, ni por su obra ni por su influencia, entre las figuras 
señaladas por el señor Rideau en este bello estudio de tan agradable 
lectura. 


J. HERRERO. 


HELMUT KUHN: Begegnug mit dem Nichts. Verlag. J. C. B. Mohd. Tú- 
bingen, 1950; 173 págs. 


El pensador católico Helmut Kuhn realiza en este libro una excursión 
a través de los temas fundamentales de la filosofía existencialista con- 
temporánea. No se trata de una exposición de las doctrinas de sus prin- 
cipales representantes. Aunque los nombres de Kierkegaard, Nietzsche, 
Heidegger, Sartre, Camus, Simone de Beauvoir, nos aparecen continua- 
mente a lo largo de sus páginas, referidos a sus posiciones y teorías res- 
pectivas, nada más alejado de la intención del autor que presentarnos una 
exposición sistemática de su pensamiento. El existencialismo actual es 
enfocado como una solución, aunque con múltiples variaciones, e incluso 
contraposiciones, de acuerdo con los diversos puntos de vista de sus repre- 
sentantes, a la gran crisis del mundo contemporáneo, y como una solu- 
ción que, si por una parte representa un ingente esfuerzo de reflexión por 
alcanzar la mayor lucidez posible en esta gran rendición de cuentas de 
una civilización amenazada por dos guerras mundiales, por otra corre 
el riesgo de esterilizar su intento por no dar soluciones positivas a los pro- 
blemas del ser y del valor capaces de arrancar al hombre de la crisis a 
que el encuentro con la nada le ha conducido en nuestros días. 

Kierkegaard vivió el hundimiento de la cristiandad como organización 
social en la que el hombre podía apoyarse y sentirse respaldado por una 
tradición milenaria. Ante él se presentaba un dilema de situaciones ex- 
tensas: o la dispersión en el goce momentáneo, en una diversión estética 
sin compromiso y sin norma, o la incondicional y heroica entrega a la 
Divinidad. Desde Kierkegaard, el problema, secularizado en su plantea- 
miento, permanece invariable en sus temas fundamentales; no es la es- 
tructura religiosa moderna la que amenaza derrumbarse; los sistemas de 
creencias, la ética racional de las luces, las estructuras político-sociales na- 
cidas a su amparo (el liberalismo fundamentalmente), todas estas formas 
en las que el individuo se ve envuelto, y que le proporcionan una direc- 
ción y un apoyo, se han vuelto problemáticas. Así, el hombre se encuentra 
inmerso en una sociedad, en un mundo, en definitiva, que le es extraño y 
que, careciendo de un sentido en sí le forzará a volver sobre sí mismo 
para dárselo, para posibilitarse, proponiéndose fines humanos, una vida 
humana, Sin ello, la vida moderna no encuentra otras direcciones que 
las que le proporcionan las posibilidades técnicas de un goce irresponsable 
a través del cine, televisión, alcohol, o ese amor que, según Elliot, tiene 
lugar cuando: 


“La comida ha acabado, ella está Aburrida y cansada, 
... se Suawiza el pelo con una mamo “utomática 
Y pone un disco en el gramófono”. 
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Esta evasión aniquila lo humano y lo deshace, sometiéndolo a las 
potencias técnicas y mecánicas que ha desencadenado, Pero un enfrenta- 
miento directo con lo real lo sitúa frente a una nada, a un vacío dejado 
por el derrumbe de todas sus construcciones ilusorias, y ante el cual la 
pasión del hombre, falta de objeto, es poseída por la «ngustia. En el en- 
frentamiento valiente con tal angustia y en la lúcida comprensión de que 
el hombre debe dar un sentido a ese mundo vacío, y en que en ello con- 
siste su destino auténtico, se afara el titanismo existencialista en algunos 
de sus más típicos representantes. Kuhn, escritor cristiano, sostiene que 
sólo el cristianismo, con la aceptación de la cruz como el más profundo 
destino humano, puede dar una solución al dilema existencialista sin caer 
en el docisionismo más arb'trario. 

J. HERRERO. 


AMERIO FRANCO: Historia de la Filosofía, Maurid, Soc. Ed. Ibérica. Tra- 
ducción y ampliaciones a cargo de profesores del Seminario Salesiano 

de Madrid, 1954; 558 págs. , 
La traducción al castellano de la conocida obra de Amerio viene a au- 
mentar la serie, escasa, de buenos Manuales de Historia de lg Wilosofía 
de que dispone el lector español. Sus condirtones son las de un Manual 
universitario, tratando con proporción (quiza breve la parte de los preso- 
cráticos) las distintas épocas y pensadores y acertando a trazar exposi- 
ciones breves. La ausencia de aparatu crítico tiene el inconveniente de 
dar al lector la impresión de que la Historia de la Filosofía es algo hecho, 
en lugar de ser un incesante enfrentarse con los textos mismos, pero ello 
no quita valor a la exposición misma. 

El criterio general de la obra es el mostrar que la Historia de la Filo- 
sofía ha tenido una marcha ascendente, y que las corrientes modernas se 
ver centradas por el resurgir escolástico. Este último punto no aparece 
con demasiada seguridad, pues, a fin de cuentas, esas corrientes moder- 
nas siguen desenvolviéndose al margen de aquel resurgir escolástico, 

El detalle de cada exposición está muy logrado. Amerio sabe dar una 
semblanza o el núcleo de una doctrina con breves trazos, sin que por 
ello pierda la exactitud de la referencia y su precisión histórica. 

Los juicios valoratorios sobre Unamuno y Ortega y Gasset (que supo- 
nemos ampliados por los traductores) nos parecen excesivos, por salir del 
campo estricto filosófico en que se mueve el resto de la obra. Es decir, 
mientras que de otros filósofos de los que se podría decir lo mismo, no se 
les hace la inculpación de peligrosos y perjudiciales, de éstos dos sí. Ello 
puede estar motivado por el hecho de ser españoles, pero no vemos que 
Amerio haya hecho lo mismo con los italianos. 


CONSTANTINO LASCARIS COMNENO, 


ADOLFO MUÑOZ ALONSO: Valores filosóficos del catolicismo. Edic. Reman- 
so, Barcelona, 1954. 


Un nuevo contacto con el mundo intelectual de habla española ofrece 
la rica actividad de Adolfo Muñoz Alonso mediante esta obra de divulga- 
ción: Valores filosóficos del catolicismo. En la obra que presentamos, el 
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autor pone al servicio de los estudiosos de filosofía o ajenos a ella una 
orientación clara y definida sobre la relación “Catolicismo-Filosofía”. Y 
ésto allanando el camino con fácil pluma y sin que las verdades mostra- 
das pierdan su fondo y alcance. 

En “Valores filosóficos...”, colección acertada de artículos bien cuida- 
dos, escritos con elegancia de estilo, puede pulsarse la presencia de un 
existencialismo teológico, que por un lado priva al pensamiento de un 
mayor rigor posible, pero por otro, le presta un mayor sentido de concre- 
tez y una mayor emoción. 

Tres vértices determinan tres sectores en la obra: a) la verdad; b) 
los valores o verdades del catolicismo; c) el misterio del hombre. En el 
primer sector introduce al lector en la exigencia filosófica número uno 
del cristianismo: la de la objetividad y trascendencia de la verdad. A 
través de esta consideración llega a situarlo dentro de la riqueza dog- 
mática del catolicismo —segundo sector—, desde cuya cima puede apre- 
ciar la importancia que, en orden a la filosofía, tiene la revelación. Por 
último, vistas las verdades con que Cristo disipó las tinieblas del hombre 
antiguo, el autor, en el tercero y último sector, trata de clarificar el mis- 
terio del hombre, que al fin y a la postre es siempre la meta del filósofo. 


J. J. RUIZ CUEVAS. 


CARLOS MARÍA STAEHLIN, S. J. Apariciones: Un volumen de 406 páginas. 
Editorial Razón y Fe. Madrid, 1954. 


El P. Staehlin, autor de la obra Apariciones, la comienza sentando la 
doctrina de la auténtica aparición de lo divino en la persona de Jesucristo, 
Hijo de Dios, en su vida mortal y en los cuarenta días que siguieron a su 
muerte y resurrección. Con esta aparición básica para la fe y la vida cris- 
tiana, se clausuró la revelación que pudiéramos llamar “oficial” de Dios 
al Mundo, encomendada en su conversación e interpretación a la Iglesia 
Católica. No obstante, en el curso de ésta han seguido las “apariciones” y 
“revelaciones” a personas particulares, y el P. Staehlin ha escrito esta 
obra para registrarlas y enjuiciarlas. Ella tiene un interés no sólo religioso 
sino también filosófico por su conexión con la psicología, y por ello ha- 
cemos aquí su recensión. 

Ante todo, se señala la obra por la gran riqueza de información de las 
“apariciones” sensoriales de la ultra-sensible en sus diversas modalidades 
que el autor llama “paradigmas”, en los que distingue la fisonomía de 
conjuntos espacio-temporales en las apariciones, sus temas (reformador, 
pastoril, innovador, pasionario, con un detenido estudio de las estigmati- 
zaciones en este último), y sus caracteres (celestial- o diabólico). 

Puesto ya a hacer la crítica de las apariciones, el P. Saehtin registra 
ante todo la existencia en la mente humana del “maravillosísimo” o ten- 
dencia a creer en lo extraordinario sobrenatural o pretenatural. Ello no 
obsta a la 'admisión de apariciones que responden a una realidad auténtica, 
o cuando menos presencial (o sea, en ausencia del original, a semejanza de 
las que se dan también en la radio y la televisión), pero no cabe duda de 
que muchas de las pretendidas apariciones carecen de toda realidad extra- 
mental, y son fenómenos de alucinación e ilusión puramente subjetivas, 
debidos a la auto o hetero-sugestión, en las que la subconciencia juega 
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un gran papel. Cabe también el fraude o la insinceridad en la afirmación 
de apariciones. La crítica de las apariciones habrá de tener en cuenta todas 
estas posibilidades, y enjuiciar el caso en cuestión con una disposición 
de ánimo ajeño a la credulidad y al escepticismo, y sólo atenta a los da- 
tos objetivos y su interpretación dentro de las leyes psico-sociológicas 
que puedan o no explicar su aparición, para no considerarlo o considerarlo 
respectivamente como correspondiente a una realidad. 


JUAN ZARAGUETA. 


DIBON, PAUL: “La Philosophie néerlandaise au siécle d'or”. Tome 1: “L'en- 
seignement philosophique dans les Universités á Vépoque précartesien- 
ne (1575-1650)”. París-Amsterdam, Elsevier Publ. C., 1954, 274. págs. 


El Autor realiza un estudio completo del desarrollo de la enseñanza 
de la Filosofía en Holanda en los setenta y cinco años que preceden a la 
gran difusión del cartesianismo. Y al realizar esta tarea, logra un doble 
objetivo: el extraordinariamente interesante de mostrar la evolución de las 
ideas y métodos durante estos años cruciales; y el de acabar con el espe- 
jismo de la discontinuidad radical entre precartesianos y cartesianos. Los 
estudios de orden doctrinal que han ido mostrando esta continuidad, o 
mejor, la línea de una evolución continua, realizada en este tránsito de si- 
glo, se ven complementados con la presente obra por la visión del desarrollo 
concreto de estas ideas en las Universidades holandesas. 

Especial amplitud recibe el estudio referente a la Universidad de Ley- 
de, seguido por los de las Universidades de Franeker, Groninga, Utrecht 
y la Escuela Ilustre de Amsterdam. 

Una característica general del puesto de los estudios de Filosofía en 
estas Universidades es el de su carácter propedéutico, respecto a las dis- 
tintas Facultades profesionales; igualmente, el carácter realístico, diría- 
mos pragmático, de esta enseñanza, a causa de la presión de los intere- 
ses directos de los estudiantes. Doctrinalmente, es de destacar el espí- 
ritu de considerar la Filosofía al servicio, no ya solo de la Teología, sino 
dde la vida en general. Un aristotelismo humanístico, de espíritu amplio, 
es la atmósfera dominante. Señalemos la gran influencia de Suárez, in- 
cluso entre los pensadores que se creen obligados a “expurgarlo”, dentro 
de la Reforma. En todo caso, resalta la gran vitalidad de las corrientes in- 
telectuales en un pequeño país que lucha por madurar su nacionalidad. 

El acopio de materiales y la visión peculiar de esta Filosofía docente, 


así como el preciso método de trabajo, hacen especialmente valioso este 
estudio. 


CONSTANTINO LÁSCARIS COMNENO. 


“TONINIL, VALERIO: Epistemología della fisica moderna. Milano-Roma. Fra- 
telli Bocca 1933, 578 páginas. 


y 


La epistemología en general, como investigación crítica que es de la 
ciencia, no se ocupa del contenido de cada una de sus ramas, sino de su 
forma, de la estructura cognoscitiva que confiere a sus nociones el ca- 
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rácter de científicas. La naturaleza y el valor del conocimiento científico 
constituyen su objeto. ' 

Así se comprende la dificultad inicial de la epistemología al intentar 
llegar a construir un lenguaje adecuado a una nueva apertura de raciona- 
lidad a base de un análisis riguroso de los conceptos fundamentales del 
saber científico. 

Esta es la preocupación del autor al querer dar a cada dato físico, a 
cada nueva teoría, su correspondiente significado lógico y conexionarlo 
con lo demás, 

En la extensa introducción, Tonini se confiesa deudor, en buena parte, 
de la orientación doctrinal neopositivista, afirmando que “positivismo em- 
pírico y abstracticismo axiomático son los dos modos característicos de la 
ciencia moderna y ninguno de los dos tiene un poder resolutivo, porque 
el uno y el otro se encierran en un círculo vicioso” (p. 8). 

La división del libro se basa en la doble experiencia científica, la fí- 
sica y la racional. En la primera de ellas se analizan los conceptos centrales 
de la ciencia actual, resaltando junto con los de acto de acción y quanto 
de acción, la claridad con que ha sabido exponer el principio de la defini- 
ción operativa de los conceptos de la moderna ciencia físico-matemática. 

En la variedad de temas tratados en esta primera parte conviene se- 
falar los siguientes: concepto de campo, estructura y proposición prima- 
ria; problema del espacio y las nuevas geometrías; relatividad, indetermi- 
nismo, complementaridad, mecánica ondulatoria y cuántica. No es posible 
entrar en detalle sobre cada uno de estos capítulos. Como se ve, toda la 
física teorética tiene resonancia en estas páginas, interesando no su sig- 
nificación puramente científico-positiva, sino su trascendencia e interpre- 
tación en el terreno de la filosofía y de la concepción del mundo. La se- 
gunda parte, dedicada a la experiencia racional, tiene por objeto, revisar, a 
la luz de los nuevos conceptos, las clásicas concepciones de la materia y 
del mundo físico en general. De ellas las más notables y entre las estudia- 
das por Tonini, citamos las de átomo y de individualidad así como la teoría 
hilemórfica. 

Dentro de una línea personal y de indiscutible originalidad, que Tonini 
define como realismo dialéctico-operativo, el autor se considera continua- 
dor de las tesis del tomismo. 

RAIMUNDO DRUDIS BALDRICH. 


F. SELVAGGI: Filosofía de las Ciencias. Manuales del Pensamiento Católi- 
co. Madrid, 1955. 


La Editorial Atenas nos presenta en serie de Manuales del Pensamien- 
to Católico ésta “Filosofía delle scienze”, traducida al castellano por el 
docto catedrático D. Antonio Alvarez de Linera. 

Debemos considerar este libro dentro del presupuesto que la Editorial 
nos lo ofrece, esto es, como un manual; y es indudable que cumple en este 
sentido su fin, dando una visión amplia de la problemática epistemológica 
de las ciencias positivas. 

La obra está dividida en cinco secciones, cada una de las cuales co- 
rresponde, respectivamente, a uno de estos enunciados: La Ciencia en 
General; Las Ciencias Matemáticas; las Ciencias Físicas; Las Ciencias 
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de la Vida y del Hombre; Ciencias y Filosofía. Se nos da así un panorama: 
de conjunto de los problemas de la ciencia, para luego analizar la es- 
tructura particular de cada una de sus ramas. Todo el libro supone un 
gran esfuerzo para resolver los problemas de la ciencia moderna desde 
los principios de la epistemología Aristotélico-Tomista, sin que esto vaya 
en detrimento de un resumen histórico de cada una de las cuestiones. So- 
bre este punto es necesario hacer notar, lo que ya el autor nos dice en el 
prólogo, a saber, que no se trata de una postura apriorística, sino por el 
contrario, de una meta a la que se ha llegado desde la problemática de 
las ciencias modernas. 

Naturalmente dentro de los límites de un manual no pueden tratarse 
monográficamente las cuestiones, lo cual disculpa suficientemente que, en 
ocasiones, no se llegue a la profundidad requerida por el tema. Así su- 
cede en varios puntos de la primera sección, en la que se tratan los pun- 
tos más importantes de la teoría de la ciencia, con excesiva ligereza. Pero, 
por las razones ya dichas, no debe entrar la crítica en mayores honduras. 

Es necesario constatar también que la labor del traductor no se ha 
limitado tan sólo a verter en lengua castellana lo que estaba original- 
mente escrito en italiano, sino que ha mejorado en muchos puntos la edi- 
ción original, con acertadas notas que por indicación del autor se han in- 
cluído en el texto. 

JOSÉ ANTONIO G-JUNCEDA. 


Problemas Históricos y Epistemológicos de la Psicología; Actas del Pri- 
mer Congreso Argentino de Psicología. Ministerio de Educación de la 
Nación. Universidad Nacional de Tucumán. 


La Universidad de Tucumán ha publicado recientemente un volumen * 
en que se recoge parte de las actas del Primer Congreso Argentino de 
Psicología que se celebró en Tucumán entre el 13 y el 22 de Marzo de 1954. 
Intervinieron en él estudiosos de varios países, tanto hispano-americanos; 
Brasil, Chile, como europeos: España, Italia, Francia y Suiza. En el Con- 
greso se desarrollaron ponencias relativas a una casi exhaustiva visión 
de la problemática psicológica. Así se dividió la labor en los once siguientes 
temas: 1) Problemas históricos y Epistemológicos; 2) Psicología Gene- 
ral; 3) Psicología Especial; 4) Psicología social y del arte; 5) Técnicas Psi- 
cológicas de exploración; 6) Aplicaciones educacionales; 7) Aplicaciones 
médicas; 8) Aplicaciones forenses y militares; 9) Aplicaciones económi- 
cas; 10) Perspectivas y necesidades de los estudios psicológicos en el país; 
11) Ponencias y discursos de clausura. En las actas publicadas se acom- 
paña cada una de estas secciones de un estudio introductorio en que se 
resume su contenido y se hacen unas consideraciones generales sobre el 
tema y la situación actual de las investigaciones a su respecto. De los 
aspectos citados, en este primer volumen solamente aparece recogido el 
relativo a Problemas históricos y Epistemológicos de la Psicología, que 
se divide en dos capítulos: el primero, referente, claro está, a los históricos, 
contiene trabajos en que se analizan las concepciones filosóficas que im- 
plican una problemática psicológica en el pensamiento clásico, desde los 
presocraticos hasta Aristóteles, y se estudian distintos aspectos de la. 
psicología en Santo Tomás, Leonardo y Maine de Biran. En el capítulo 
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siguiente se contienen ponencias que se refieren a los distintos problemas 
epistemológicos que plantea la psicología y las relaciones que tal proble- 
mática origina entre ésta y otros campos de la filosofía, como la Ontolo- 
gía, Física, etc. Entre estas ponencias se encuentra una del jesuíta español 
P. Ismael Quiles, titulada “Psicología, fenomenología y Ontología”. La pri- 
mera parte del volumen está dedicada a exponer la organización del Con- 
greso y dar cuenta de los discursos y conferencias inaugurales. A este 
volumen seguirán otros hasta la publicación del total de las actas, lo que 
significará, sin duda, una labor de extraordinaria utilidad para todo estu- 
dioso de la psicología que encontrará en ellas una puesta al día de los 
estudios relativos a los más interesantes aspectos de la misma. 


ad. ¿Els 


L M, BOCHENSKI: Die zeitgenóssischen Denkmethodem, Miinchen: Lehren, 
1954; 151 págs. 


Denso por su contenido, conciso y riguroso en su formación, actual por 
su temática, este nuevo libro del conocido dominico padre Bochenski bien 
merece nuestros más cálidos elogios. 

La metodología cortemporánea de orientación filosófica resulta ser 
un campo vasto e inmenso, Las técnicas que están en vigor hoy en día no 
son ciertamente nada fáciles y requieren una iniciación lenta y penosa en 
los más de los casos. Lograr una síntesis que nos permita con cierta fa- 
cilidad entrar en contacto con cada una de estas corrientes metodológi- 
cas es una tarea que solamente estaba a la mano de quien, como Bo- 
chenski, tiene un conocimiento profundo y adecuado, tanto de las actuales 
preocupaciones y oriertaciones lógicas, como de la filosofía contemporánea. 

El libro que reseñamos, dedicado al estudio de los más importantes 
métodos de pensamiento de aplicación general, es decir, común a varios 
dominios del saber, comienza con unas breves páginas introductorias, en 
las que el autor define y delimita el concepto y el ámbito de la metodo- 
logía dentro de la lógica en el sentido tradicional. Se establecen sus rela- 
ciones con la ciencia, y se pasa después a describir en concreto cada uno 
de los cuatro métodos escogidos por el autor como tema de esta obra. 

Esta parte introductoria pretende, a su vez, justificar el empleo de una 
determinada terminología y explicar cómo resulta del todo indispensable 
servirse de ella si queremos llegar a una inteligencia común de la pro- 
blemática planteada por la variedad metodológica estudiada aquí. 

Los cuatro métodos en cuestión son los siguientes: el fenomenológico, 
el semiótico, el deductivo y el reductivo, Como se puede ver, unos versan 
sobre el conocimiento directo, y sobre el indirecto los últimos. 

A este respecto conviene señalar, ya desde un prircipio, que la aplica- 
ción de un determinado método en la solución de cualquier problema filo- 
sófico no presupone necesariamente una toma de posición previa de ca- 
rácter doctrinal, sino que simplemente se trata de un instrumento de 
trabajo. 

Comenzando por el método fenomenológico, Bochenski insiste especial- 
mente en la distinción entre este método y la filosofía llamada fenome- 
nológica, que, como se sabe, implica una postura filosófica bien concreta, 
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Tras anotar el vivo deseo de volver a las cosas que caracteriza la obra 
de Husserl nos habla de la reducción fenomenológica. Es posible que este 
primer capítulo de innegable interés sea el que menos novedad ofrezca 
en el terreno de la metodología, dados los innumerables estudios dedi- 
cados al tema. ' 

Al método llamado semiótico, que comprende la sintaxis, la semántica 
y la prágmática, en el sentido que los modernos emplean estos vocablos, 
dedica el autor la segunda parte del libro. Aquí realmente nos encontra- 
mos con una orientación e introducción de enorme utilidad, y que sin 
duda alguna podrá contribuir a dar a conocer entre nosotros los valio- 
sos trabajos de toda la escuela de metalógica, con nombres tan destacados 
como A, Tarski, Carnap, etc., que han consagrado sus mejores fuerzas 
al análisis lingúístico y de las proposiciones científicas. Esta parte está 
íntimamente vinculada con todo el formalismo, y da paso al capítulo si- 
guiente, en el que se nos presenta de una manera clara y precisa cuanto 
de interés, incluso para el campo de la filosofía, tienen los intentos ac- 
tuales de elaboración de sistemas axiomáticos, dentro de la línea de la 
lógica moderna con sus derivaciones matemáticas y aplicaciones con- 
cretas en el ámbito de los conceptos y su construcción, 

En cuanto a la lógica moderna, de la que nos da Bochenski un breve 
bosquejo y su historial, notemos que el autor ha incluído en el libro toda 
una serie de ejemplos, de una aplicación axiomática, que serán mejor 
interpretados si se recurre a cualquiera de los manuales del autor, en 
alemán o francés, publicados anteriormente. ] 

Al final, sobre el método reductivo, Bochenski nos dice algo acerca de 
un tema tan vivo y palpitante como el de la probabilidad, la inducción, la 
verificación, estadística y, también, del método histórico. Esta parte, po- 
siblemente la que más dificultad presenta para su interpretación e inte- 
ligencia, intenta solamente apuntar en el tema sin llegar a una exposi- 
ción minuciosa de él, ya que ello supondría un espacio más considerable, 
mayor del que se ha podido dedicar a todo el libro. 

Cierra el libro unas breves notas críticas, en las que el autor reco- 
mienda vivamente a cuantos se dedican a la filosofía procuren servirse 
de los diferentes métodos, según las circunstancias, en la seguridad que 
de una recta aplicación metodológica se seguirán abundantes frutos. 


RAIMUNDO DRUDIS BALDRICH 


Von F. J. RINTELEN: Philosophie der Endlichkeit als Spiegel der Ge- 
genwort, Westkulturverlag. Meisenheim/Glan, 1951; 490 págs. 


La filosofía contemporánea debe mucho al profesor de la Universidad 
de Maguncia, von Rintelen. Desde 1924, que apareció su interesante tra- 
bajo “Pessimistische Religions-philosophie der Gegenwart”, se ha suce- 
dido una serie de obras que le merecen ser considerado como uno de los 
mejores intérpretes del pensameinto actual. Sus estudios sobre el histori- 
cismo en Troeltsch o el examen detenido de nuestra situación espiritual 
a la luz de una cultura cristiana “Unsere geistige Lage” lo confirman. 

Quedaba en la obra del profesor von Rintelen un vacío. Y a rellenar esta 
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laguna vienen sus cuatrocientas noventa páginas destilando densa filosofía. 
El autor quiere, y lo consigue fácilmente, hacer un estudio profundo so- 
bre el existencialismo, mejor dicho, sobre la filosofía de la existencia, ya 
que se limita al pensamiento estrictamente filosófico, dejando de lado el 
aspecto cultural que pulula en torno a la novísima filosofía, Sin embargo, 
como él mismo dice en su obra, no pretende achicar las lindes de su tra- 
bajo, limitándose a pulsar tal o cual escuela más o menos en boga hoy 
día, sino que quiere detectar todo el pensamiento contemporáneo para 
darnos su valor y significación dentro del ámbito de la historia de la: 
filosofía. 


Para el profesor von Rintelen todo el pensar moderno queda encerrado 
dentro de la malla de la sustantivación de lo finito (Endlichkeit). Esto 
justifica la rotulación de su libro, ya de por sí muy significativa. 

Su trabajo tiene que vencer la dificultad latente hoy día en el domi- 
nio de la filosofía. Por una parte existe un afán desmesurado en conocer 
los valores espirituales, y por otra, toda conquista del espíritu casi se 
rechaza. Carecemos de un medio adecuado para internarnos en el labe- 
rinto del pensamiento existencialista, Tal vez la experiencia sea el mejor. 
Ya que, como dice el mismo autor, incluso la “existencia” del hombre se 
toma como una realización perenne, un acto y una realización que se ca- 
racteriza más bien por lo dinámico que por el aspecto contemplativo. Pero 
la dificultad nos sale al paso. Si al hombre se le concibe como una parte 
de esa realidad cambiante, él también lo será. Y la vida, entonces, es una 
contradicción. Captar todo ello esa es la finalidad del presente volumen. 

Finalmente, no pequeño mérito encierra la obra de Rintelen al haber 
sabido sistematizar lógicamente este mar confuso de valores existencia- 
listas, dentro del cual se desenvuelve la filosofía de nuestros días. 


MIGUEL SÁNCHEZ VEGA, S. M. 


NUNZIO INCARDONA: Metafisica di una crisi. Fratelli Bocca, Roma. Un to- 
mo en rústica de 264 págs. Liras: 2.000. 


Es éste el tomo VI de la Colección de publicaciones del Instituto de Fi- 
losofía de la Universidad de Génova, dirigida por M. F. Sciacca. 


El autor inició con su libro publicado en Milán, 1952, titulado Proble- 
mática interna dello Spiritualismo cristiano, como Sciacca define su posi- 
ción filosófica, una investigación crítica de colección de materiales ob- 
jetivos que constituyen los elementos de una obra aún inédita Fondamenti 
rosminiani di una problematica dellessere que figura en la V Relación de 
la Reunión filosófica rosminiana (Milán, 1955) y en una obra también 
rosminiana que el autor se dispone inmediatamente a acometer inspirán- 
dose en la temática y coordinadas especulativas de la Relación de Stresa, 
en discusión con las varias corrientes filosóficas del pensamiento moderno. 

Pues bien, esta Metafísica de la crisis de la espiritualidad representa 
el epílogo de la mencionada fase crítica del autor. 

La crisis en general se presenta como categoría de la existencia y de 
ahí su carácter de existencialidad de todas las categorías de crisis que va 
acompañado de otro de metafisicidad, lo que hace considerar esa crisis 
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como experiencia metafísica del yo. Pero a su vez se da una crisis de la 
situación y problemática de la crisis misma, lo que la convierte en provo- 
cación problemática y proyecto metafísico del espíritu. 
Así, brevemente se puede sintetizar el contenido de cuestiones que el 
autor trata en este libro. 
A. A. de L. 


«HESSEN, DR. JOHANNES: Ethik. Grundzúge einer personalistischen Wert 
Eth. 168 págs, in 8” Leiden (Verlag E. J. Brill) 1954, 


El Dr. Hessen, profesor de Filosofía en la Universidad de Colonia, autor 
de numerosas obras filosóficas apreciadas por su agudeza y originalidad 
de las que por lo menos seis han sido traducidas al español, publica tam- 
bién una Etica que sirve de complemento a sus obras anteriores. La pre- 
sente reseña no pretende ser más que una presentación de sus teorías 
y tendencias muy interesantes y actuales. Confiamos en que algún buen 
especialista haga un examen más profundo de las mismas. Quienes están 
familiarizados con su teoría de los valores comprenderán sin más explica- 
ción la característica esencial de esta Etica. Leída toda entera con el 
gran interés y simpatía que tan hábil y cordial escritor sabe despertar 
en sus lectores, encontramos que no pone su mayor empeño precisamente 
en refutar teorías que él juzga anticuadas sino en exaltar los valores mora- 
les incluso para quienes no tienen religión. Sólo el hombre ético es real- 
mente hombre (“Nur der ethische Mensch ist Mensch”) es el lema de su 
obra. Su más profunda preocupación es “la nueva generación que ha per- 
dido el órgano para percibir lo ético, que se ha desarrollado en un modo 
de pensar naturalístico que pone el bios en lugar del ethos y convierte la 
Etica en Biología. Convirtiendo los valores vitales en absolutos se ha que- 
dado ciega para los valores espirituales en general y para los éticos en 
particular”. En la crisis religiosa de nuestro tiempo la joven generación 
ha sucumbido no sólo en cuanto a religión sino también en cuanto a Etica 
“arrojándose en los brazos del nihilismo”. El autor quiere hacer compren- 
der y sentir los valores morales como algo autónomo, lo mismo que los 
valores estéticos. Su ética de los valores es, sin embargo, “personalística” 
como está expresado en el título mismo de la obra: “Grundziúge einer per- 
sonalistischen Wertethik”. Es —dice el autor mismo— algo parecido a lo 
que hizo el pensador francés E. Mounier al elaborar y superar la filosofía 
existencialista de nuestro tiempo en el sentido de un “personalismo”. La 
obra es de investigación pero en el mismo grado o más es una obra atrac- 
tiva destinada a despertar el sentido moral en las nuevas generaciones 
ateas y materialistas. 


B. CELADA. 


J. DELESALLE: Essai sur le dialogue. Tequi. París. Un tomo en rústica de 
126 páginas. 380 francos. 


La colección Croire et Savoir de la que forma parte este Ensayo, se 
propone presentar a un público informado una serie de estudios probos 
y concisos sobre problemas que su actualidad, su alcance humano, o su 
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interés espiritual imponen a los cristianos de hoy... Estudiados por sí 
mismos, los problemas deberán juzgarse también desde el punto de vista 
yde la fe”. 

Desde luego, los editores, dirigidos por los abates Pépin y Roques, no 
han olvidado este programa al incluir en ella este Ensayo. Pero ¿han 
realizado objetivamente con ello lo que se proponían? En la tercera parte 
titulada El Verbo, en que se ve un avance sobre el estudio que el autor pre- 
para con el título de Bien caché, se mezclan temas religiosos tan hetero- 
géneos y cuya relación con el diálogo —que es el tema del libro— no se 
adivina, como “predestinación y libertad”, “nuestra idea de Dios es impu- 

ra” “Jesus autem tacebat”, “El reino de Dios y el de César” o “Amad a 
o enemigos”; pero también entre esta erudición teológica me topo 
(pág. 83) con esta frase teológicamente extraña: “El pecado, como ha de- 
mostrado enérgicamente Kierkegaard, es ignorancia de uno mismo”. Bue- 
no: ¿y a qué viene todo esto”? ¿Quiero ser imparcial y objetivo extrac- 
tando el extracto del prospecto de propaganda del librito 

El lenguaje es un pensamiento que nace y el diálogo una comunicación 
insegura. El lenguaje se hace entre lo sensible y la Idea, superior al pri- 
mero, y desigual a la segunda, y siempre está tentado de poner el univer- 
sal precario en que se inspira al servicio de la violencia y del engaño. 

En cuanto al diálogo, el sentimiento se interpone para impedir que se 
establezca entre los hombres una verdadera comunidad. ¡Son tan distin- 
tas las conciencias humanas! Y es que la vida de un verdadero senti- 
miento consiste en un juego de preguntas y respuestas que evocan el si- 
lencio. 

En fin: el principio de todo lenguaje y de toda comunicación no puede 
ser ni la Razón de los filósofos ni lo arbitrario de la existencia humana, 
sino la unidad, o mejor dicho la síntesis viva, de estos dos aspectos, que 
se dan en Cristo qui facit utraque unum, que es Conciencia absoluta que 
comprende a los interlocutores y es base de su diálogo, y a la vez es el 
compañero vivo que se incorpora a ese diálogo y lo hace progresar. 
Croire et savoir. ¿Se verifica la segunda parte de ese lema en este libro ? 
No digo que no; pero no lo sé. 


SCIACCA, M. F.: La interioridad objetiva. Editorial Aula. Murcia, 1955. pá- 
ginas 157. 


Con su fino espíritu de selección habitual, la colección Aula de las 
Ideas, ha publicado recientemente esta obra del inteligente pensador ita- 
liano Miguel Federico Sciacca en la que éste esboza, en una apretada sín- 
tesis los puntos fundamentales de $u pensamiento al mismo tiempo que, 
por el enfrentamiento con una serie de problemas concretos de plena ac- 
tualidad que esta exposición lleva consigo, realiza una crítica de aquellas 
soluciones modernas con las que se muestra en desacuerdo. Nos expone el 
Sr. Sciacca cómo para el pensamiento clásico y cristiano, salvando las 
diferencias, tan importantes, que los separan, se da una unidad profunda 
en el hecho de la existencia de una verdad absoluta de la que depende 
la verdad finita y limitada de nuestro conocimiento. El pensamiento mo- 
derno ha atacado esta concepción; en un primer momento indentificado 
la verdad con el proceso de su descubrimiento por la razón humana, ha- 
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ciéndola inmanente, identificándola con su devenir; en una consideración 
crítica posterior, destruyendo el carácter absoluto de esa verdad. No hay 
verdad, sino uno problematicidad en continuo replanteamiento. 

Frente a estas soluciones el profesor Sciacca, manteniéndose en una 
tradición que cuenta en su haber con Platón, San Agustín, Pascal, Rosmi- 
ni, etc., muestra que la auténtica intimidad no es ni proceso de creación, 
de posición de la verdad, ni simple problematicidad que nos haría perma- 
necer encerrados en nosotros mismos sin posible comunicación, sino pre- 
sencia en el espíritu de una Verdad que lo trasciende, de un elemento 
objetivo, el Ser, que en cuanto dado y no puesto, es fundamento objetivo 
del mismo conocer y de su verdad. Por esa objetividad del Ser que funda- 
menta la esencia del espíritu podemos hablar de la intimidad objetiva, 
base de la persona y fundamento, según el pensador italiano, de la autén- 
tica metafísica. 


J. H. 


HUME, DAVID: Ensayos políticos. Instituto de Estudios políticos. Madrid, 
1955. 469 páginas. 


El profesor D. Enrique Tierno Galvan, catedrático de la Universidad 
de Salamanca, ha realizado una cuidada traducción de los “Political dis- 
courses”, de Hume, consistentes en una serie de ensayos de temas eco- 
nómicos, sociológicos, dando a este término un sentido lo suficientemente 
amplio para que abarque las costumbres y usos sociales, y, en algún caso 
políticos, como el especialmente interesante “¿Puede ser la política una 
ciencia?” cuya importancia subraya el Sr. Tierno. La edición ve aumen- 
tado su valor por el inteligente prólogo en que el Sr. Tierno enjuicia la fi- 
gura de Hume y muestra como con él nace una nueva posición del hom- 
bre ante el ser (quizá mejor, en Hume, ante la realidad) que no parte ya 
del Cosmos ni del hombre, sino del conocimiento y de las condiciones de la 
humana naturaleza que lo determinan. Insiste también el traductor sobre 
el especial papel del pensador inglés en la consideración del carácter 
científico de la política. El esfuerzo del Instituto de Estudios Políticos por 
dar a conocer los textos clásicos de la literatura política es digno de feli- 
citación e igualmente su tino en la elección de colaboradores. 


LAVELLE, LOUIS: La dialectique du monde setnsible. Presses Universitai- 
res de France. París, 1954, págs. VI + 273. 


Esta obra, la tesis doctoral de Louis Lavelle, tiene un historia he- 
roica. Prisionero en la primera guerra mundial, Lavelle escribió este 
libro en los duros días de su cautiverio, en un medio de privaciones, dure- 
za y trabajo. Constituye, pues, no sólo una muestra del extraor- 
dinario talento del autor, sino también de su excepcional temple viril, de la 
autenticidad insobornable de su vocación filosófica. En la dialéctica del 
mundo sensible van ya implicados los puntos fundamentales de la que 
será la obra fundamental de Lavelle, a la que dedicará su vida: “La dia- 
léctica del eterno presente”. La primera de sus obras es esta que comenta- 
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mos. Lavelle murió precisamente cuando revisaba las notas y los últimos 
detalles de la actual edición. Nos expone en ella, fundamentalmente, el 
proceso por el cual el espíritu alcanza las cosas por su encarnación, por 
su situación en un cuerpo. Nuestro cuerpo es el único medio por el que 
podemos llegar a los seres finitos. Para que la riqueza del Ser se nos re- 
vele necesitamos de la multiplicidad que hace posible la expansión de sus 
atributos. Tal multiplicidad es procurada por el espacio, por nuestra in- 
serción en el mismo, nuestra relación con él por los sentidos externos. Pero 
al mismo tiempo seríamos una cosa entre otras sin el sentido interno que 
da testimonio de nuestra intimidad personal. Y son las nociones figuradas 
por el sentido interno, el espacio y el tiempo, las que mos sirven de inter- 
mediarias en el tránsito de la inteligencia a la percepción, del espíritu a la 
vida. La obra posee la claridad, el rigor y la precisión que caracterizan el 
pensamiento del gran escritor francés. 


CUESTA, SALVADOR. S. J.: El lespertar filosófico. Colección Aula de las 
ideas. Editorial Aula, Murcia, 1954; 219 págs. 


La editorial Aula realiza en sus cbras la difícil condición de reunir lo 
agradable de la lectura y la inteligente selección de los temas con un nun- 
ca desatendido fondo de vigor intelectual y de preocupación filosófica que 
constituye su más determinante característica. En ocasiones, el factor prin- 
cipal es la exposición filosófica de carácter sistemático; en otras, sin em- 
bargo, la unidad de la obra se debe más bien a la de un punto de vista 
idéntico que analiza temas diversos desde la misma situación espiritual. 
Temas, por lo demás, que, ¡pese a su diversidad, mantiene entre ellos la 
unión de un problema común o un tema más general al que todos se re- 
fieren. Eso ocurre con este agradable libro del Padre Salvador Cuesta, en 
que se recogen diferentes ensayos sobre temas tan interesantes como los 
relativos a las formas de apertura al filosofar, el origen de la filosofía por 
el dolor, la conversión filosófica, el amor como impulso del conocimiento, 
la originalidad del pensar, etc.; tratados e integrados de forma tal que 
constituyen dos partes únicas: el origen del pensar filosófico y su origina- 
lidad. La sencillez del estilo y el tono de fácil meditación hacen la lectura de 
la obra singularmente atractiva. 

J. HERRERO 


EMMANUELE RIVERSO: Intorno al pensiero di Karl Barth, Padova. Ce- 
dam, 1951; 71 págs. 


Hay que reconocer que en el campo católico las doctrinas del gran 
teólogo suizo han tenido solamente una cierta resonancia que, en ninguno 
de los casos, excepción hecha de los estudios debidos a alemanes, corres- 
ponde a lo que en realidad de verdad merecían, 
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Por esto, uno se alegra al ver que un culto sacerdote, como el profe- 
sor Riverso, se haya decidido, por fin, a abordar de lleno el tema y entrar 
en discusión con una de las concepciones más originales de la teología 
protestante de nuestros días. 

El autor, en esta introducción al pensamiento de Karl Barth, se ha 
limitado a la Rómerbrief, el comentario más bien logrado que desde el 
campo de la exégesis y de la dogmática protestante se haya publicado 
en lo que va de siglo. 

El trabajo de Riverso, sin negarle su mérito —que lo tiene en sumo 
grado— adolece de un grave defecto. La posición dialéctica barthiana 
de 1919, allá por los años de la soledad pastoral de Barth, cuando apare- 
ció tan importante documento, ha sido rebasada y superada desde hace 
tiempo. Aquel grito estremecedor de Gott selbst, Gott allein!, que com- 
pendiara toda la obra barthiana de la primera época ha dado un viraje 
considerable, moviéndose dentro de una cristología y una antropología 
que tiene muchos más puntos de contacto con las doctrinas católicas de 
lo que se ha querido creer. 

El tema del libro, cual correspondía a un estudio. sobre la Róomerbrief, 
versa sobre la justificación, el problema central de la teología protestante. 
La salvación en la fe y la compaginación de estos conceptos de justifi- 
cación y gracia preocuparon siempre a Barth. De ellos nos habla Riverso 
que, al mismo tiempo, ha querido situar esta problemática en la trayec- 
toria del pensamiento de la falsa Reforma. 


RAIMUNDO DRUDIS BALDRICH 


BÉLA JUHOS: Elemente der meuen Logik. Wien: Humboldt Verlag, 1954; 
256 págs. 


Con un propósito eminentemente didáctico, estos elementos de lógica 
moderna debidos al profesor vienés Béla von Juhos, vienen a aumentar 
la cada vez más numerosa bibliografía sobre lógica matemática en ale- 
mán, A diferencia de los trabajos de Bochenski-Menne, Carnap y otros, 
von Juhos quiere dejar entrever la indiscutible vinculación que la moder- 
na lógica, tiene con todas las cuestiones filosóficas, especialmente en el 
seno de una metodología semiótica, 

Las partes de que consta el libro versan sobre el cálculo de proposi- 
ciones, comienzo obligado en cualquier manual que pretenda servir de in- 
troducción, pasando al estudio del cálculo de predicados, con la teoría de 
relaciones y el cálculo de clases. 

El manejo de este trabajo no presupone propiamente un conocimiento 
previo del instrumental logístico, sino que está adaptado a las exigencias 
del estudiante medio. Es posible que la segunda parte, dedicada a un 
cálculo restringido de predicados, con las antinomias y teoría de tipos, 
presente ciertas dificultades, que vencerá el lector con suma facilidad. 

Al final, casi ajeno al tema, ha añadido el autor una serie de consi- 
deraciones sobre el método analítico del conocimiento y sobre el análisis 
sintáctico y semántico. Estas anotaciones finales se hallan abundante- 
mente expuestas en otra obra del autor sobre la significación del cono- 
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cimiento y el método científico, publicada anteriormente y que ha dado 
renombre a su autor, 


RAIMUNDO DRUDIS BALDRICH 


OTTOKAR BLAHA: Logische Wirklichkeitsstruktur und personaler Grund 
Graz: Stiasny Verlag, 1955; 93 págs. 


He aquí un intento original y nad: común de llegar a revisar todo 
un problema de milenaria historia, pl de la estructura lógica de la reali- 
dad, que, a través de las más variadas escuelas, ha recibido soluciones 
tan dispares. 

Vinculado con la tradición filosófica, y sin apartarse de ella el autor 
cree sinceramente que hay que buscar una nueva estructura especial, de 
una jerarquía determinada, que sea la clave de toda la cuestión. En las 
páginas que reseñamos, el doctor Blaha enuncia como tesis central de su 
estudio.el que existe una estructura jerárquica del conjunto de todo lo 
que es (comprendidos los individuos lo mismo que cuanto acontece), que 
tiene como fundamento último al ser personal. En el fondo yace aquí un 
personalismo de un matiz no muy fácil de definir que intenta explicar el 
encuentro entre la persona humana con el Dios personal. , 

A la luz de esta estructura se quieren resolver cuantos problemas tiene 
planteada la Filosofía, y desde ella es posible hablar de unos estratos 
de la realidad. 

Este ensayo, que sin duda representa un esfuerzo valioso y una con- 
tribución personal para la solución, tanto del problema de los universales 
como del de los órdenes de la realidad, se mueve dentro de una línea con- 
ciliadora con las corrientes actuales de pensamiento. 


RAIMUNDO DRUDIS BALDRICH 


CHEVALIER, JACQUES: Pensées de Pascal, sur la vérité de la religion chré- 
tienne. Editions contemporaines. Boivin and Cie., 606 págs. 


El mismo autor reconoce lo arriesgado de la empresa que se propone 
realizar en la actual edición de los Pensamientos de Blaise Pascal: recons- 
truir sobre los mismos aquella ordenación que responde a las necesidades 
íntimas de la unidad de inspiración de la obra, que más adecuadamente 
transmite el mensaje de Pascal. El señor Chevalier se ha servido para 
ello, fundamentalmente, del estudio directo del manuscrito de Pascal y 
de las indicaciones dadas por el autor de los Pensaméintos en el discurso 
de Filleau de la Chaise. Las dos grandes ediciones clásicas, la de Mi- 
chaut y la de León Brunschvicg han sido tenidas en cuenta en la pre- 
sente, en la que cada pensamiento recoge en su numeración el lugar que 
le correspondía en cada una de aquéllas. El editor observa cómo, respec- 
to a los pensamientos correspondientes a la apologética bíblica, la in- 
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vestigación actual no contradice en modo alguno su espíritu ,de forma 
que la gran sagacidad de Pascal permite que después de tres siglos de 
labor crítica sus observaciones mantengan una plena vitalidad y un ac- 
tualísimo interés. , 

Finalmente reconoce el editor la posibilidad de haber introducido su 
punto de vista personal en la actual ordenación, pero tal posibilidad 
—nos dice— €s inevitable en toda sincera y profunda interpretación his- 
tórica. 


J. HERRERO 


TRACTATUS DE ¡PERFECTO AMORE: Inédito d'Anonino della fine del 
stc XIV, Bocca editore. Roma, Milano, 1954, págs. 34. 


El Profesor Gerardo Bruni se ha ocupado, para el Centro Interna- 
zionale di Studi Umanistici, de este anónimo del siglo XIV que se en- 
cuentra actualmente en la Stadtbucherei de Erfurt. El título original 
del poema, o mejor, el título de su clasificación es “De zelotypia”, de 
los celos, pero realmente no cuadra al contenido de la obra, que sólo 
se ocupa de los celos en su primera parte al referirse al efecto de las 
pasiones sobre el amor, para pasar en seguida al estudio del amor per- 
fecto. La obra expresa el anhelo de un espíritu que, en una sociedad 
en crisis, en que el egoísmo, la sensualidad y la avaricia, crean un clima 
de sombría tristeza, busca un camino hacia un amor perfecto que su- 
pero las miserias humanas. La edición contiene el texto latino y la tra- 
ducción italiana, 


TRUYOL Y SERRA, ANTONIO: Compendio de Historia da Filosofía do Di- 
reito.—Universitas Oliriponensis.—Lisboa, 1954; págs. 157. 


Recogen estas páginas las explicaciones de cátedra del Profesor don 
Antonio Truyol y Serra, Catedrático de esta disciplina en las Faculta- 
des de Derecho de Murcia y Lisboa. La publicación de la obra tiene por 
objeto procurar al universitario, estudiante de Filosofía del Derecho, un 
resumen histórico de las diversas actitudes planteadas sobre los más 
importantes temas de esta materia que pueda servir de texto docente 
o, en todo caso, como introducción al estudio de la disciplina. 

Para el estudioso y para aquellos que deseen profundizar em deter- 
minados aspectos de la Filosofía del Derecho recoge el autor, en una 
amplia nota bibliográfica, las más importantes publicaciones sobre el 
tema, En ella aparecen citadas tanto las obras de carácter general, 
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cuanto las monografías de especial interés, distribuídas por épocas, te- 
mas y países, significando de esta forma una puesta al día del mate- 
rial bibliográfico sobre la disciplina. Para nosotros, peninsulares, ofre- 
ce el interés de recoger las más importantes publicaciones españolas 
y portuguesas. 


J, H. 


GILBERTO PORRETAE ESCRIPTUS: Liber de Stx Principiis. Edit Albanus 
Heysse. Monasterii Westfalorum in aedibus Archendorff, 1933. P. 36. 


Trata esta obra de la exposición de las últimas partes del libro de los 
predicamentos de Aristóteles. A mediados del siglo XIII era leído y co- 
mentado en las escuelas juntamente con el Organon, y su estudio es de 
gran interés para la profundización en algunos conceptos aristotélico- 
escolásticos. La actual edición se ha realizado directamerrtte sobre los ma- 
nuscritos y los incunables, de forma que discrepa en bastantes puntos de 
la edición, excesivamente libre de Hermolao Bárbaro. 


GIOVANNI LUDOVICO VIVES: De Anima et Vita, Introducione, texto latino, 
traducione e note a cura di Mario Sancipriano. Sansoni. Firenze. 


El profesor Sancipriano considera esta. obra de Vives como quizá la 
más importante, no ya del gran humanista, sino del Renacimiento español. 
En este librito introductorio resalta el señor Sancipriano la falta de estu- 
dios que se ocupen minuciosamente del aspecto filosófico de la obra de 
Vives, Bonilla San Martín pudo hacerlo, pero se dejó desviar por cuestio- 
nes puramente eruditas. Don Lorenzo Riber también ha pasado por alto 
este problema, y el profesor Foster Watson se ha ocupado fundamental- 
mente de los aspectos pedagógicos y psicológicos de su obra más que del 
propiamente filosófico, El señor Sancipriano procura iniciar con la edición 
de este diálogo y con su estudio introductorio una labor de penetración 
en la filosofía de Vives, que tanta importancia debe tener en la investiga- 
ción histórica y filosófica, 


OCCHIO, GIUSEPPE: Umanesimo Americano Anti-deweyano. P. A. S. Torino, 
1955. 243 páginas. 


Recoge en esta obra Giuseppe Occhio una corriente de pensamiento que 
nos aparece, a primera vista, como extraordinariamente difusa: de Bab- 
bitt a Mc Keon, de T. S. Eliot a Foster, de Sherman a Adler y a Buchanan, 
episcopalianos, católicos y racionalistas son reunidos bajo la comprensión 
de una idea común que se define además por un anti, anti-deweyanos, en- 
frentados con el pensamiento materialista-evolucionista de Dewey. Pero 
tal aparente negatividad encierra una vigorosa afirmación: la de que el 
hombre no es un “evento” perdido en el acontecer de la naturaleza, sino 
que se enfrenta con ella desde la conciencia de una radical separación, la 
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de. que en él existe una característica esencial que lo distingue, ya la 
llamemos razón, sentido de la belleza, alma o espíritu, y que por tanto y 
en su virtud, puede llegar a una conciencia íntima de su libertad moral y 
a la captación de valores que traspasan el campo de las apariencias sen- 
sibles. : 

El libro tiene para muchos de nosotros el interés de aproximarnos, de 
forma clara y agradable, a ese panorama tan poco conocido y tan intere- 
sante que es el pensamiento americano moderno. 


JORGE TALLET: El ser absoluto. Ediciones Humanismo. México 1955. Un 
tomo en cartoné de 110 págs. 


¿Es una Teodicea este librito? No. El ser absoluto pudiera parecerse 
más al ser de Parménides, si no fuese por la definición que de él da el 
autor al iniciar su estudio: “El Ser Absoluto es una frase que empleo para 
nombrar el hecho de la existencia total. Es decir, el ser por excelencia. Ese 
hecho está ahí, manifiesto en el algo que hay, aunque sea en forma de na- 
da.” Si ese ser fuese Dios —-el autor no dice que lo sea— tendríamos un 
panteísmo que identificaría con Dios aun la nada, y ésta sería algo si se 
identifica con algo que en el autor es el ser absoluto. ¡Original concepción 
de la nada ésta que hace a la nada manifestación de un ser! 

A. A. de L. 


FELICE ROSSI, GIOVANNI, C. M. Antiche e nuove edizioni degli opusculi di 
San Tommaso D'Aquino e il problema della loro autenticita. Piacenza. 
Colegio Alberoni, 1955. 


El padre Felice Rossi nos da en este interesante opúsculo, un detenido 
estudio acerca de las modernas controversias sobre la autenticidad de las 
obras de Santo Tomás, un análisis de los argumentos que se han enfren- 
tado en las más recientes discusiones, y, finalmente, una valoración de los 
mismos y una conclusión acerca del problema de la autenticidad de los 
opúsculos tomistas basados en el análisis y confrontación directos de las 
fuentes, de los códices originales. El P. Felice Rossi parte de la controversia 
histórica entre el P. Mandonnet que ataca la autenticidad de una serie de 
opúsculos de Sto. Tomás y Grabmann y Michelitsch que rechazan sus tesis 
y afirman dicha autenticidad. El estudio del Códice de París Nat. Lat. 
14.546, de la “Tabula Aurea” de Pietro de Bergamo, de las ediciones del 
XV y, de la gran edición de Milán de 1488, y las Veneta y Piciona de los 
años 1490 y 1570 justifican en general las tesis de Grabmann y Michelitsch 
y militan por la autenticidad de las obras que la tradición ha venido atri- 
buyendo al maestro de Aquino. 


JE 


HERRERA FIGUEROA, M.: Justicia y sentido. Universidad Nacional de Tucu- 
mán, 1955, 154 págs. 


El Sr. Herrera Figueroa es Procurador Fiscal de la Ciudad de Tucu- 
mán y desempeña las cátedras de Derecho Penal y Filosofía del Derecho 
en la Facultad de Derecho de Tucumán. Esta doble vocación del Sr. He- 


BIBLIOGRAFÍA 159 


rrera enlazará en presente obra preocupaciones sobre la conducta jurídi- 
ca, sus valores y sus fundamentos, con la profundidad propia de un profe- 
sional del pensamiento filosófico. La obra se divide en tres partes. En la 
primera se estudian los conceptos fundamentales de la justicia en la anti- 
gúedad. La segunda se ocupa de la justicia y los valores jurídicos de la 
existencia, constituyendo una auténtica aportación al pensamiento axioló- 
gico, y la tercera investiga el sentido de la conducta jurídica, rechazando el 
Sr Herrera las soluciones de los racionalismos e imperativismos jurídicos. 
Densa y técnica, la obra refleja una preocupación y meditación profunda 
de los problemas señalados. 


ADAM KARL: La esencia del catolicismo. Editorial Litúrgica Española. Bar- 
celona, 1955. 301 págs. 


Representante, Karl Adam, del movimiento católico alemán, ha com- 
batido dialécticamente por su fe en la labor parroquial, de la que le des- 
plazó un accidente físico, y, posteriormente, en el campo universitario, des- 
de su cátedra de la Universidad de Tubinga, y mediante publicaciones de 
gran rigor científico y profundidad religiosa, testimonio de una intensa 
experiencia personal. Esta obra recoge unas conferencias dadas por el 
autor en 1222, sobre los principios esenciales del catolicismo y han obteni- 
do en la cristiandad un éxito extraordinario. Traducida a casi todos los 
idiomas, llegan a doce las ediciones en el original alemán. 


PARENTE, P.: Diccionario de Teología Dogmática. Editorial Litárgica Es- 
pañola. Barcelona, 1955. 386 páginas. 


Como todos los diccionarios, responde esta obra de teología, no a una 
disposición sistemática, sino a las exigencias del apresurado y, con frecuen- 
cia, disperso espíritu moderno que puede necesitar en cualquier momento 
una referencia o una información precisa. En ese sentido, el presente dic- 
cionario pude ser, sin duda alguna, de gran utilidad tanto para el estudioso 
que necesita aclarar algún dato en un momento dado, cuanto para el pro- 
fano que puede por él en todo momento obtener una información clara 
y exacta sobre cualquier tema teológico que le preocupe o interese. 


MARIAS, JULIAN: Aquá y ahora. Colección Austral. 1954. 145 páginas. 


Recoge esta obra de la Austral una amplia y variada colección de ar- 
tículos en que el Sr. Marías comenta temas de actualidad filosófica, cul- 
tural, o simples impresiones sobre cualquier acontecimiento que, con su 
aguda y ágil inteligencia, es elevado inmediatamente a categoría filosó- 
fica. Interesantes especialmente, nos parecen los relativos a la situación 
del intelectual en nuestra época, a las anotaciones llenas de sentido cul- 
tural y político de su viaje por Alemania, y, finalmente, sus estudios sobre 
aspectos de la obra e influencia de Unamuno y Ortega. La obra refleja 
esa agudeza y distinción tan propias del inteligente estilo de Julián Ma- 
rías. 
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Actas do I Congresso Nacional de Filosofia. Revista portuguesa de Filoso- 
fía. Braga, 1955. 788 págs. 


Este año ha tenido lugar, en fechas de 9 a 13 de marzo, el Primer Con- 
greso Nacional de Filosofía celebrado en Portugal. Si bien el Congreso 
recibe el nombre de Nacional por su aspiración a reunir a todos los re- 
presentantes del pensamiento y la investigación filosófica de la nación 
hermana, no tiene, sin embargo, la asamblea un carácter de cerrada in- 
timidad, sino que decididos sus organizadores a mantener un tono de in- 
quietud universal, fueron invitados al mismo, importantes figuras re- 
presentativas de la Filosofía en distintos países europeos. En las Actas 
se recogen el desarrollo del Congreso y las ponencias presentadas al mis- 
mo; entre ellas nos interesa resaltar la aportación española a cargo de 
los filósofos Sres. Adolfo Muñoz Alonso (La Filosofía y las Filosofías); 
Manuel Mindán Manero (Filosofía y Verdad); Manuel Ferro (El hombre 
ante el mundo, según Ja Filosofía antigua y la moderna); Ismael Quiles 
(Existencia y esencia del hombre); Beatriz Hilda Grand Ruiz (Alcances 
concretos de la Filosofía); Carlos Paris (La Naturaleza de la Filosofía 
en relación a las ciencias); Constantino Láscaris Comneno (El origen ues 
filosofar: a propósito de un texto de Lucreciano); Saturnino Alvarez Tu- 
rienzo (San Agustín. Su texto de Filosofía, eje de toda “Philosophia Chris- 
tiana”). 


'CRINITO, PIETRO: De Honesta disciplina. A cura di Carlo Angeleri. Fratelli 
Bocca Editori. Roma, 1955 pp. 522. 


Magníficamente presentadas y esmeradamente editadas, las obras de la 
colección “Edizione Nazionale dei Classici del Pensiero Italiano”, nos pa- 
recen no sólo una valiosa aportación al conocimiento de las grandes figu- 
ras que forjaron el Renacimiento, sino también un modelo de adaptación 
y de edición. 

En este volumen nos encontramos con una interesante figura del cuat- 
trocento, no quizá una de las más importantes, pero sí una muestra del 
ambiente docto y profundo de las Academias florentinas de la época, que tan 
extraordinaria influencia tuvieron en los movimientos culturales y estéti- 
cos del siglo XIV. Así en la obra de Pietro Crinito, asistimos a una de esas 
figuras que, en segunda fila, sirven de fondo y contraste a las grandes per- 
sonalidades y nos ayudan a una mayor comprensión y acercamiento. Ade- 
más su exposición de tipos como Pico o Savonarola tiene una vivacidad y 
una agudeza que nos acerca inmediatamente a sus más originales y per- 
sonales aspectos. La obra, bastante extensa, se conserva en el latín origi- 
nal y versa sobre la inmensa variedad de temas, especialmente comenta- 
rios clásicos, que es habitual entre los humanistas de la época. 
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REVISTAS 


La CIUDAD DE DIOS: Revista agustiniana de cultura e investigación. Estu- 
dios sobre la Ciudad de Dios. Real Monasterio de San Lorenzo del 
Escorial. 


Con motivo del XVI Centenario del nacimiento de este gran padre de la 
Iglesia, la revista agustina “La Ciudad de Dios” ha decidido consagrar 
dos volúmenes al estudio de esta “obra ingente y difícil”, como la llama 
el mismo santo, luminar de Occidente y de la que Turnar ha hablado como 
la más alta exposición del pensamiento cristiano después de la Biblia. 

Estos estudios conmemorativos se dedican, pues, a la también difícil 
e ingente tarea de estudiar aspectos fundamentales de esa gran obra. Los 
estudios se publican en la lengua original, y los extranjeros llevan al final, 
un resumen en castellano. El primer tomo, ya aparecido, comprende los 
siguientes trabajos: 

SATURNINO ALVAREZ TURIENZO, O. S. A.—La ”Ciudad de Dios” en el 
cruce de dos edades, 

ULPIANO ALVAREZ DIEZO, S. A.—La ”Ciudad de Dios” y su arquitec- 
tura interna, 

ANTOINE LAURAS, S. J.—Deux cités, Jerusalem et Babylone, 

ADOLFO MUÑOZ ALONSO.—COncepto AUgustiMiano de filosofía, según "La 
Ciudad de Dios”,  ' 

RAMIRO FLÓREZ, O. S. A.—Temporalidad y Tiempo en la ”Ciudad de 
Dios”, 

MICHELE FEDERICO SCJACCA.—1l concetto d'istoria in S. Agostino.... 

GABRIEL DEL ESTAL, O. S. A.—L4 "Ciudad de Dios” amte el curso de los 
tiempos. 

JUAN ZARAGUETA.—Perspectiva ética de la "Ciudad de Dios”, 

JACOB OBERSTEINER.—Augustins "Civitas Dei” und die Geschichtstheo 
logie der Bibel, 

OLEGARIO GARCÍA DE LA FUENTE, O. S. A.—Interpretación exegétios del 
Génesis en la "Ciudad de Dios”, 

ALBERTO COLUNGA, O. P.—San Agustín, expositor de las profecías en 
la "Ciudad de Dios”, 

COLUMBA CARY-ELWES, O. S. B.—Peace in the "City of God”, 

FELIPE MARTÍNEZ MORÁN, O. S, A.—El espíritu virgiliano en la "Ciudad 
de Dios”. 

JOSÉ OROZ DE LA CONSOLACIÓN, R. S. A.—Introducción a uno ”Theodlo- 
gi» agustino-varrionana, vista desde la Ciudad de Dios”, 

LOPE CILLERUELO, S. A.—La oculta presencia del maniqueismo en la 
Ciudad de Dios”. 

FRANCOIS JOSEPH THONNARD, A. A.—Science et sagesse dams la "Cité 
de Dieu”. 

URSICINIO DOMÍNGUEZ DEL VAL, O. S. A.—El martirio, argumento apo- 
logético en la "Ciudad de Dios”. 

LEONARDO GONZALEZ, O. S. A.—Valor apologético del milagro en la 
"Ciudad de Dios”. 

n 
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JOHANNES STRAUB.—Die geschichtliche Stunde des hl. Augustimus. 
'TEODORO ALONSO TURIENZO, O. S. A.—Tradición manuscrita escuria- 
lense de la "Ciudad de Dios”, 


GIORNALE DI METAFISICA: Rivista bimestrale di Filosofía. Diretta da Mi- 
chele Federico Sciacca. Anno X. N. 3. Maggio-Giugno 1955. Torino. 


Está dedicado este número a la figura del gran pensador francés, re- 
cientemente fallecido, René Le Senne. Se recogen en él una serie de artícu- 
los en los que se estudian aspectos fundamentales de su obra, y, por ser sus 
autores especialistas de gran categoría, pues se encuentran entre ellos pro- 
fesores como Lavelle, Devaux, Dumery, Foret, Stefanini, Marcel, etc., y 
por la diversidad e interés de los temas, puede considerarse este número de 
la excelente revista italiana como una utilísima introducción al pensamien- 
to del gran filósofo francés. Entre los artículos publicados tenemos uno 
del propio Le Senne titulado “Introducción a la descripción de la esperan- 
za.” 

Nos parecen especialmente sugestivos los relativos a “La vocación en 
la filosofía de René Le Senne”, “El ser humano como ser en cuestión”, 
“Del idealismo al espiritualismo” y “Del idealismo a la Axiología” por re- 
ferirse a problemas que nos parece constituyen puntos centrales del pensa- 
miento del filósofo francés. 


AGUSTINIANA: Institutum Historicum Augustinianum. Lovaina, 1955. 316 
páginas. 


El Instituto Agustiniano de Lovaina dedica este volumen al gran afri- 
cano en la conmemoración de su décimo sexto centenario. Si, según Agus- 
tín, —nos dice la Redacción en la presentación de Ja obra— la Historia es 
Providencia por la que se realizan los designios divinos con respecto al 
hombre, y, si esa Providencia envía hombres luminares que nos sirven de 
guía en la marcha hacia nuestro destino, sin duda es motivo digno de es- 
pecial celebración el que hace dieciseis siglos naciese Agustín en Hipona; 
su palabra, que tan profunda huella imprimió en su época aún perdura y 
en nuestros días resuena con especial vigor. Prueba de ello son los nume- 
rosos estudios que este año le han sido dedicados. La obra a que nos refe- 
rimos contiene una estupenda selección de trabajos teológicos y filosófi- 
cos sobre distintos aspectos del pensamiento del santo por especialistas de 
distintos países, especialmente franceses, ingleses y alemanes. Completa 
la obra un amplio repertorio bibliográfico del Santo. 


SEMANTICA: Archivio di Filosofia, Fratelli Bocca. Editori. Roma, 1955, 434. 
páginas. 


Recoge el presente volumen una serie de estudios relativos a los pro- 
blemas de la lógica del lenguaje los cuales se disponen en un orden que: 
abarca tres aspectos científicos. 
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I) Contribuciones más directamente adherentes a la corriente del 
positivismo lógico. 
HU) Contribuciones al análisis del lenguaje desde el punto de vista, 
opuesto al positivismo lógico. 
ID Contribuciones a la fenomenología de la alienación. 
Sobre estos sujetos contiene la obra estudios de los más eminentes in- 
vestigadores de diferentes países: italianos, ingleses, franceses, alemanes 
y americanos. Los trabajos aparecen publicados en la lengua original. 


DIANOIA: Anuario de Filosofía del Centro de Estudios Filosóficos de la Uni- 
versidad Nacional de México. Número 1, 1955. 


Dirigido por el Sr. Nicol ha aparecido el primer número del Anuario 
de Filosofía en el que el Centro de Estudios filosóficos de la Universidad 
Nacional de Méjico recoge parte de los trabajos en él realizados, al mismo 
tiempo que intenta llevar a cabo una tarea de comunicación e incitación al 
laboral científico en el campo de la filosofía. Efectivamente, observan los 
directores de este Anuario que podemos considerar superada en los pueblos 
hispánicos aquella labor de iniciación cultural que, en general, se realiza 
por el ensayo y que, si bien tiene un alto valor pedagógico e informativo, 
suele carecer del rigor y solidez inseparables de la aplicación del método 
científico. Una contribución a la introducción de este método entre nos- 
otros se propone realizar esta publicación. Pero, al mismo tiempo, intenta 
Dianoia ser un órgano de comunidad del pensamiento, un medio para un 
dálogo entre pensadores y eruditos que encontrarán de esta forma un eco 
le sus meditaciones privadas de forma que, colaborando al establecimiento 
de un diálogo tan universal como sea posible, espera contribuirá esa vida 
en la razón que es la fuente y el principio de la dignidad de las restantes 
formas de la vida humana. 

El número está dividido en tres secciones que recogen respectivamente 
trabajos de investigación y seminario, monografías y, finalmente, las no- 
ticias, reseñas, etc., propias de toda revista científica. El índice que trans- 
eribimos dará una idea de la consecución de estos propósitos. 


1) Investigadores. 
Eduardo García Maynez: Lógica del juicio jurídico. 
Antonio Gómez Robledo: Ensayo sobre las virtudes intelectuales. 
Leopoldo Zea: El puritanismo en la conciencia norteamericana. 
De Gostario: La fase deductiva del método materialista dialéctico. 
Adolfo García Díaz: La noción del no ente en la filosofía de Parménides. 


2) Seminarios. 
Eduardo Nicol: Los concretos del espacio y el tiempo en la filosofía 
"griega. 
José Gaos: Seminario sobre la “Lógica” de Hegel. Seminario de tesis. 


Estudios monográficos. 
Robert S. Hartmann: La creación de una ética científica. 
Antonio Gómez Robledo: La ética de San Agustín. 
Francisco Miró Quesada: Teoría de la deducción jurídica. 
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Humberto Piñera Llera: Sobre la posibilidad real de la filosofía. 

Alfred Schitz: Don Quijote y el problema de la realidad. 

Christian Brunet: Husserl y Sartre frente al problema del conocimien- 
to. 

Agustín Basabe Fernández del Valle: Temas y problemas de la antro- 

posofía metafísica. 


Debates y Noticias, Revista de Revistas, Reseñas Bibliográficas. 


AUGUSTINUS: Revista trimestral publicada por los Padres agustinos reco- 
letos. Directores: Victorino Capanaga y Adolfo Muñoz Alonso. Madrid, 
Enero-Marzo, 1956. 


Aparece esta nueva revista con un título que es un lema y una inten- 
ción. Augustinun, nos dice la Dirección de la revista, pretende salir a la liza 
del diálogo filosófico con el propósito de actualizar y vivir en toda su au- 
tenticidad una actitud agustiniana. Si vivir verdaderamente es vivir en la 
Verdad, pensar verdaderamente es, también, pensar la verdad desde la 
Verdad. Este pensamiento transido de una experiencia de las formas más 
elevadas de la realidad, del ser, caracterizó al santo de Hipona y, si afir- 
imamos que el pensamiento del Santo posee hoy plena actualidad, el mayor 
homenaje de devoción que podemos rendirle será el de pensar desde él 
y con él nuestros problemas de hoy. Tal es el propósito, sereno y 
combativo, con que esta nueva revista se lanza al diálogo de nuestras 
letras. En este primer número se contienen los siguientes trabajos: 

Sumario: DEL ESTAL, G.: San Agustín: Jerarquía y totalidad. THONARD 
FRAY, J.: San Agustín y Luis Lavelle. La actualidad de la filosofía de San: 
Agustín, CAPANAGA, V.: San Agustín en nuestro tiempo. Problemas sobre la 
conversión. JOLIVET, R.: San Agustín y la preexistencia platónica de las 
almas. MUÑOZ ALONSO: San Agustín en la obra de Ortega y Gasset. CASAS 
BLANCO, S.: El conocimiento de Dios en la filosofía de San Agustin. SEVI- 
LLA BENITO, F.: La esencia de Dios según D. Miguel de Unamuno. 


RIVISTA DI ESTETICA, Direttore Luigi Stefanini. Gennaio-Aprile, 1956. Anno 
I. Fascículo I. Padova. 


Adscrita al Instituto di Filosofia dell Universitá di Padova, aparece 
en Italia esta nueva revista, dirigida por el eminente historiador de la fi- 
losofía, profesor Luigi Stefanini. Señala el ilustre maestro como una de 
las características fundamentales de nuestra época la preocupación por la 
comprensión racional de la obra de Arte. No, claro está, que sean de hoy los 
problemas estéticos, pero sí que hoy, debido en parte a la complejidad de 
las formas estéticas contemporáneas, a la introducción en sus caracterís- 
ticas de elementos abstractos o de interpretaciones convencionales del ob- 
jeto, preocupación por la comprensión intelectual de la obra de arte, de 
análisis de la forma estética. Sin duda que la reflexión nos da algo com- 
pletamente distinto a la emoción estética, propia de la obra misma, pero es 
evidente que esta familiarización con su técnica, su problema, su temá- 
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tica y su intención nos acerca al arte en sí mismo considerado, contribuye 
a afinar nuestra sensibilidad y, en definitiva nos permite alcanzar racio- 
nalmente, hasta donde ello es posible, el objeto de una actividad arracional. 

El sumario de este primer número es el siguiente: 

Intenzioni. ARMANDO CARLINI: Problematica dellatto estetico fonda- 
mentale. UGO SPIRITO: Funzione sociale dell'arte. DIEGO VALERI: Paragrafi 
sul fatto e sul costume poetico. ENZO PACI: Processo, relazione e architet- 
tura. G. FLORES D'ARCAIS: Primalita del regista nellopera filmica. VICENZO 
CILENTO: La “non estetica” di George Santayana. LuIGI STEFANI: La 
prospettiva tolemaica (con illustrazioni). Congressi, Discussioni, Raggua- 
gli. 


RELIGIÓN Y CULTURA. Revista de los PP. Agustinos. Director: P. Félix Gar- 
cía. Enero, 1956. 


La revista “Religión y Cultura” apareció en momentos críticos, nece- 
sitados de acciones y decisiones urgentes. También es la nueva fecha época 
de decisiones y de reflexión profunda y tajante, nos dice el Padre Félix 
García en el bello prólogo que nos presenta este primer número. Europa, 
creadora de la forma de cultura que es hoy universal, se ha visto quebran- 
tada en sus postulados esenciales; nuestras últimas guerras le han ases- 
tado golpes definitivos. Su alejamiento de Dios ha supuesto un alejamiento 
de aquel orden del espíritu que según San Agustín conduce a El y que es 
el fundamento de todo orden temporal. Con un intento de aportar un es- 
fuerzo a esa tarea clarificadora dentro del espíritu del gran Santo, reapa- 
rece esta revista cuyo primer número presenta el siguiente sumario: 


SACRA DOCTRINA. Studio Domenicano Bologna. Editrice Ancora. Milano, 1956. 


El Studio Domenicano de Bolonia ha decidido recoger el fruto de sus 
semanas teológicas que suelen celebrarse anualmente, así como de las Con- 
ferenze d'Avvento, en una publicación periódica que de esta forma ofre- 
cerá el fruto de un copiosa e intensa meditación a un público más amplio 
que el que hasta ahora podía disfrutar de ese conocimiento directo. Aspira 
la nueva publicación, no a una fría y ausente exposición de abstractos te- 
mas de teología erudita, sino a una participación directa en la exposición 
de aquellos aspectos de la sagrada doctrina que ofrecen una mayor actua- 
lidad. Aspiración que estamos seguros se cumplirá. 


INDICE DE REVISTAS ESPAÑOLAS. 
CRISIS. Madrid, 1955. 
Mato 
ISMAEL QUILES, S. J.: Historia, In-sistencia y Ser. 


ANTONIO GARCÍA MARTINEZ: Alvaro Pelayo y Guillermo de Ockam y la teo- 
ría de los dos poderes. 
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Luis FARRÉ: Espiritualismo y pragmatismo en la filosofía norteamericana. 

FRANCISCO SEVILLA BENITO: La conducta humana según D. Miguel de Una- 
muno. 

NUNCIO INCARDONA: 1l mito agnostico dell'ironia spirituale. 

ESCAMEZ J. M. O. P.: Ortega y Gasset. Una nueva filosofía y su dificultad. 

JOSÉ IGNACIO ALCORTA: Aspecto revelador y ontológico del sentimiento. 


Abril-Junio 


ADOLFO MUÑOZ ALONSO: Antonio Rosmini y la filosofía española. 

MANUEL ALBENDEA: Presencia de Suárez en la Filosofía de Rosmini. 

GIULIO BONAFEDE: La personalidad de Rosmini. 

SERGIO BENVENUTI: El concepto de sentimiento fundamental en la Filoso- 
fía de Antonio Rosmini. 

ANTONIO GARCÍA MARTINEZ: El pensamiento filosófico de Rosmini. 


Julio-Diciembre 


ADOLFO MUÑOZ ALONSO: La Filosofía y las filosofías. 

ALFONSO ABELLAN AYALA: Categoría estética de la pintura contemporánea. 

ISACIO PÉREZ, O. P.: Aparición de la Historia de la Filosofía en la concien- 
cia filosófica. 

UGO REDANO: La exigencia del “Dato positivo”. 

CONSTANTINO LASCARIS COMNENO: La mostración de Dios en el pensamiento 
de Quevedo. 

. VERA PASSERI PIGNONI: Sobre el pensamiento filosófico de Leopardi. 

GEORGE USCATESCU: Giovanni Gentile, filósofo europeo. 

MIGUEL BATLLORI, S. J.: Bello y Balmes. 

MARÍA TERESA ANTONELLI: A propósito del averroismo. 


ESTUDIOS FILOSOFICOS. Las Caldas de Besaya, 1955. 


Enero-Junio 


ISACIO PÉREZ: La verdad y el error filosóficos como realidades históricas. 

ABELARDO LOBATO: Avicena y Sto. Tomás. 

GUILLERMO FRAILE: Prolegómenos al problema crítico. 

ALEJANDRO DEL CURA: Originalidad de la concepción metafísica de Santo 
Tomás de Aquino. 

CARLOS SORIA: Una introducción al derecho natural. 


Julio-Diciembre 


JOSÉ MARÍA ESCAMEZ: Concepto, Objeto y posibilidad de la filosofía según 
Ortega y Gasset. 
M. GARCÍA MIRALLES: Escritos filosóficos de S. Vicente Ferrer. 
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-ALBERTO G. FUENTE: Carácter cosmológico de la noción de tiempo en Santo 
Tomás. 

LASCARIS COMNENO: El estoicismo en el barroco español. 

ALBERTO G. FUENTE: Un discurso de S. S. Pío XII sobre las relaciones 
entre experiencia científica y filosófica. 

DESIDERIO ORDOÑEZ: Hacia una psicoterapia de sentido católico. 

JESÚS M. R. ARIAs:Un Congreso Internacional Tomista de Filosofía. 

ISACIO PÉREZ: Sobre la hora en que S. Agustín comienza a amar la verdad 


PENSAMIENTO. Madrid, 1955. 
Enero-Marzo. 


JESÚS GONZÁLEZ QUEVEDO,'S. J.: La iluminación agustiniana. 

JOSÉ M. ALEJANDRO, S. J.: La verdad en la “Philosophia perennis”. 

SALVADOR CUESTA, S. J.: El amor y la actividad filosófica. 

LuIs CENCILLO, S. J.: Etica de los valores contra Etica de la situación. 

JESÚS MUÑOZ, S. J.: Una interpretación actual de Dios a base del mal y 
su solución agustiniana. 


Abril-Junio 


ELEUTERIO ELORDUY, S. J.: La metafísica agustiniana. 

RAMÓN M. TORELLÓ, S. J.: El Ockamismo y la decadencia escolástica en el 
siglo XIV. 

ANTONIO DUE ROJO, S. J:. Crisis filosófica en las ciencias físico-naturales. 

JOSÉ M. DIEZ ALEGRÍA, S. .J: La doctrina de Pío XIT sobre la tolerancia. 


Julio-Septiembre 


RAMÓN M. TORELLÓ, S. J.: El ockamismo y la decadencia escolástica en el 
siglo XIV. 

JUAN ROIG GIRONELLA, S. J.: Investigación sobre los problemas que plan- 
tea a la filosofía moderna el ente de razón. 

JosÉ HELLÍN, S. J.: El principio de razón suficiente y la libertad. 

JESÚS MUÑOZ, S. J.: Filosofía de la Ciencia. La investigación científica, 
¿presupone principios filosóficos ? 

JOSÉ MARÍA DIEZ ALEGRÍA, S. J.: El primer congreso de filosofía en Por- 
tugal. 


Octubre-Diciembre 


JAIME ECHARRI, S. J.: ¿Qué es la energía ? 

JUAN ROIG GIRONELLA, S. J.: La intuición del ser en Rosmini frente a la 
abstracción del concepto en Suárez. 

_ALEJANDRO ROLDÁN, S. J.: Diecinueve zonas de determinismo en la activi- 
dad del hombre compatibles con la libertad. 


/ 
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THEORIA. Madrid, 1955. 
Número 9. 


NIELS BOHR: El hombre y la ciencia física. 

MICHELE FEDERICO SCIACCA: L'attualismo de Giovanni Gentile. 

JUAN DAVID GARCÍA BACCA: Las nociones de “hecho” y “dato” en la filoso- 
ca clásica y moderna. 

JULIO PALACIOS: Temperatura, filosofía operacional y realismo ingenuo. 

GUSTAVO BUENO MARTÍNEZ: Introducción del concepto de categoría noemá- 
tica en la teoría de la ciencia psicológica. 

LuIs MARTÍN-SANTOS: Fundamentos teóricos del conocer psiquiátrico. 

EUGENIO D'0ORS: El pecado en el mundo físico. 

CONSTANTINO LASCARIS COMNENO: El concepto de naturaleza en la concep- 
ción filosófica de Quevedo. 

CARLOS PARIS: Position du realisme dans la philosophie des sciences de nos 
jours. 

MIGUEL SÁNCHEZ-MAZAS: Formalización de la lógica según la perspecti- 
va de la comprehensión. 

JOSÉ M. DIEZ ALEGRÍA: Un texto escolástico acerca del indeterminismo fí- 
sico. 

M. ENGELSON: Oú la science moderne rejoint la philosophie antique. 

RAIMUNDO DRUSIS BALDRICH: Eugenio D'Ors hombre de saberes. 

JOSÉ CÓRDOBA TRUJILLANO: Recuerdo de Eugenio D'Ors. 


REVISTA DE PSICOLOGIA GENERAL Y APLICADA, Madrid, 1955, 


Enero-Marzo. 


HARRY HELSON: Un planteamiento experimental del estudio de la persona- 
lidad. 

J. PERTEJO: La interpretación del psicodiagnóstico de Rorschach y los di- 

bujos infantiles según F. Minkowka: Su obra. 

M. G. HEUYER: Psiquiatría y Psicoanálisis. 

GONZALO MOYA: Estudio psicológico del rumor. 

MARIANO YELA; Cuerpo y conciencia. El problema antropológico en la psi- 
cología contemporánea. 


REVISTA DE IDEAS ESTETICAS. Madrid, 1955. 
Enero-Marzo 


MANUEL GARCÍA BLANCO: Notas de estética unamuniana. 
CONSTANTINO LASCARIS: Descartes, Selección e introducción. 
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Abril-Junio 


JOSÉ M. SÁNCHEZ DE MUNIAIN Y GIL: Libertad, felicidad, humanismo. Inves- 
tigación acerca de las notas esenciales del vivir estético. 

FERMÍN DE URMENETA: Eugenio D'Ors o la estética de las culturas. 

CONSTANTINO LASCARIS COMNENO: “Filosofía dell'Arte”, Archivio di Filoso- 
fía. 


Octubre-Diciembre 


JOSÉ MARÍA VALVERDE: Introducción a la polémica aristotélico-tomista 
sobre la trascendentalidad metafísica de la belleza. 

EMILIO SALCEDO: Etica y estética en Cervantes. 

FERMÍN DE URMENETA: Sobre la estética Claudeliana. 

CONSTANTINO LASCARIS: Marcelino Menéndez y Pelayo, La estética del idea- 
lismo alemán. 


- ANALES DE LA REAL ACADEMIA DE CIENCIAS MORALES Y 
POLITICAS. Madrid, 1955. 


Cuaderno Primero. 


MARCIAL SOLANA: Fueron los españoles quienes elevaron la Filosofía esco- 
lástica a la perfección que alcanzó en el siglo XVI. 


Cuaderno Segundo. 


PEDRO FONT PUIG: Aportaciones de la ciencia contemporánea al espiritua- 
lismo. 
RAFAEL GAMBRA CIUDAD: La moral existencialista y los cauces de su posi- 
ble superación. 


LA CIENCIA TOMISTA. Salamanca, 1955. 


Abril-Junio 


'TEÓFILO URDANOZ: Las tendencias actuales en Teología espiritual a la luz 


de la Teologoía tomista. 
GUILLERMO FRAILE: El bien común en la política de Aristóteles. 


Julio-Septiembre 


FR. ANTONIO ROYO: Psicología del alma separada. 
LUCIANO PEREÑA VICENTE: Melchor Cano discípulo de Francisco de Vitoria 
en Derecho Internacional. > 
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LA CIUDAD DE DIOS. El Escorial, 1955. 
Mayo-Agosto 


JESÚS GARCÍA JIMÉNEZ: La Retórica de San Agustín y su patrimonio elá- 
sico. 

CARL JOHANN PERL: Augustinus und die Musik. 

P. FERNANDO RUBIO: D. Juan II de Castilla y el movimiento humanístico 
de su reinado. 

P. OLEGARIO GARCÍA DE LA FUENTE: San Agustín teólogo y moralista. 

JUAN JOSÉ R. ROSADO: El centenario de San Agustín enEl Escorial. 


> CUADERNOS HISPANO AMERICANOS. Madrid, 1955. 
Enero. 
ANGEL ALVAREZ DE MIRANDA: Reflexiones sobre “lo telúrico”. 
GUILLERMO DIAZ-PLAJA: Hacia una definición de Eugenio D'Ors. 
MANUEL ALONSO GARCÍA: Sobre la responsabilidad política del cristiano. 


Febrero 


RUDOLF GROSSMANN: Valoración cultural del mundo hispánico. 
ANGEL ALVAREZ DE MIRANDA: Una interpretación histórica de nuestro 
tiempo. 


Marzo. 


F. O. MIKSCHE: Aspectos morales y políticos de la guerra fría. 
JULIÁN MARIAS: Hispanismo y españolismo. 


Julio. 


MICHELE FEDERICO SCIACCA: El derecho al saber y la libertad de su ejer- 
cicio. 
OTTO DE ABSBURGO: El problema social y la defensa del mundo libre. 


- Agosto-Septiembre. 


GUSTAV GUNLACH: La actitud del cristiano ante el problema de la coexisten- 
cia. 

MIGUEL ARTOLA: Denuncia del tiempo futuro. 

JUAN JOSÉ LÓPEZ IBOR: Experiencia ansiosa y vocación religiosa. 
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Diciembre. 


CARDENAL VILLENEUVE: Personalismo y bien común. 
JOSÉ Luis L. ARANGUREN: Sentido ético de las ficciones novelescas orsia- 
nas. 


ESPIRITU, CONOCIMIENTO, ACTUALIDAD 
Barcelona, 1955. 


Enero-Marzo. 


JOSÉ ESPINOSA FERREIRO: Concepción teórica de la justicia social. 


Abril-Junio : 


NEMESIO GONZÁLEZ CAMINERO: Origen y ritmo de la filosofía. 

MARCO MARCHESAN: Psicología de la escritura y valores espirituales de la 
personalidad. 

JUAN ROIG GIRONELLA: Raíces metafísicas de la revolución. 

JOAQUÍN M. ARAGO: Actualidades filosóficas rusas. 

DIETRICH VON HILDEBRAND: Evolución espiritual desde la fenomenología al 
catolicismo, 


Julio-Septiembre. 


P. SEBASTIÁN BARTINA: El transformismo hoy. 
JUAN TUSQUETS: Valor educativo de la religión. 


Octubre-Diciembre. 


JOSÉ IGNACIO ALCORTA: Lo espontáneo y lo reflexivo en la moral. 


ESTUDIOS. Madrid, 1955. 
Enero-Abril 


P. MARTÍN ORTUZAR: La cuestión de la ciencia humana. 
VICENTE MUÑOZ: La psicología del amor y las divinas procesiones. 


ESTUDIOS FRANCISCANOS Barcelona-Sarriá, 1955. 
Enero- Abril. 


P. BERNARDO MONSEGÚ: La doctrina cristológica de Juan Luis Vives. 
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Septiembre-Diciembre. 


P. MATEO DE ENCINAS: En busca de una Etica existencialista. 

P. CRISÓSTOMO DE PAMPLONA: La prioridad de la volición del fin con respecto 
al medio en la cuestión debatida de la Predestinación. 

P. LEONARDO DE TORREFETA: Sobre recientes estudios de la cuestión preli- 
minar de la “Ordinatio” de Escoto. 


LUMEN. Vitoria, 1955. 
Julio-Septiembre. 


GREGORIO R. DE YURRE: La Teología de los sistemas sociales. 


Octubre-Diciembre. 


URBANO GIL ORTEGA: La filosofía de Ortega y Gasset. 


NATURALEZA Y GRACIA. Santa Marta (Salamanca), 1955. 


Enero-Junio 


LEANDRO DE BILBAO: El cristianismo y “las masas”. Diagnóstico religioso- 
social de nuestro momento histórico. 

BERNARDINO DE ARMELLADA: Simbolismo metafísico y voluntarismo en la 
espiritualidad franciscana. 

GABRIEL DE SOTIELLO: De vuelta a la metafísica. Comentario al Congreso 
de filosofía neoescolástica de Milán. , 


RAZON Y FE. Madrid, 1955. 
Enero. 


IGNACIO ELIZALDE, S. J.: Thomas Stearns Eliot, o el triunfo del espíritu. 
RAMÓN CEÑAL, S. J.: René Le Senne. 


Febrero. 
F. GARCÍA MARTINEZ: Autenticidad filosófica dentro del pensamiento cris- 


tiano.-* 
P. MESEGUER: La Psicología profunda explica los sueños. 


Marzo. 


J. IRIARTE: Catedral y Cátedra. Meditación tomista para marzo. 
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Mayo. 


B. MOLITOR: El problema social actual y el catolicismo alemán. 


Junio. 


C. DEL SAZ OROZCO: La Psicocirugía y sus problemas morales. 
FERNANDO MATEOS: Las ideas estéticas de los chinos. 


REVISTA CALASANCIA. Madrid, 1955. 
Enero-Marzo. 


MICHELE FEDERICO SCIACCA: Dialéctica de la voluntad y la solidaridad del 
pensamiento y de la vida. 

ANTONIO GÓMEZ: La educación y la verdad hacia un mundo nuevo y mejor. 

CÉSAR VACA: El pecado y los pecados en las “Confesiones” de San Agus- 
tín. 

JUAN J. AJA CARRIÓN: El “encuentro” y Gustavo Bontadini, 


REVISTA ESPAÑOLA DE TEOLOGIA. Madrid, 1955. 
Julio-Septiembre. 


P. URSICINIO DOMÍNGUEZ DEL VAL: Cuatro años de bibliografía sobre Patris- 
tica española. 

FR. MANUEL GARCÍA MIRALLES: S. Vicente Ferrer anotador de Santo Tomás. 

JOAQUÍN MARÍA ALONSO: Cosmología y Antropología cristianas de Karl 
Barth. 


REVISTA DE ESTUDIOS POLITICOS. Madrid, 1955. 
Enero-Febrero. 


ENRIQUE GÓMEZ ARBOLEYA: Sociología, escuela de humanismo. 

LEOPOLDO VON WIESE: Rasgos fundamentales de una teoría general de la 
organización. 

CAYETANO ALCÁZAR: Ideas políticas de Floridablanca: Del despotismo ilus- 
trado a la revolución francesa y Napoleón. 

Jesús F. FueYo: Erci Voegelin y su reconstrucción de la ciencia política. 

CAMILO BARCIA TRELLES: El ayer, el hoy y el mañana internacionales. 

SALVADOR M. DANA MONTAÑO: El concepto de libertad civil y la libertad po- 
lítica según José Manuel Estrada, maestro argentino del siglo XVIII. 

JosÉ ARTIGAS: El tema de la educación en Fichte. 

L. RODRÍGUEZ ARANDA: Platón como pensador, político y artista. 
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Septiembre-Octubre. 


JESÚS F. FUEYO: Los orígenes de las formas de determinación entitativa 
de la sociedad. 


REVISTA INTERNACIONAL DE SOCIOLOGIA, Madrid, 1955. 
Enero-Junio. 


LEOPOLDO VON WIESE: Antropología y Sociología. 

PABLO LUCAS VERDÚ: Notas para una sociología de los grupos humanos. 
MARCEL LALOIRE: Las relaciones humanas en el trabajo. 

RAFAEL GAMBRA: La idea de comunidad en José de Maistre. 


SALMANTICENSIS. Salamanca, 1955. 
Fascículo 1.2 


> 
L. ARIAS: San Agustín Doctor de la gracia. 
J. VALBUENA: Actualidad de la filosofía escolástico-tomista en Norteamé- 
rica. 
LÓPEZ DE MUNAIN: Sistema Crítico del P. De Vries. 


Fascículo 2.2 


G. DE SOTIELLO: Orientaciones pontificias. Valor humanístico sobrenatural 
del saber. 


VERDAD Y VIDA. Madrid, 1955. 
Enero-Marzo. 


JOSÉ MARÍA RUBERT CANDAU: La raíz fenomenológica de la vida. 
MIGUEL OROMÍ: Una metafísica esencialista. 
Luis COLOMER: Consideraciones metafísicas. 


Abril-Junio 


MIGUEL OLTRA: El nihilismo de Nietzsche, sus consecuencias y su supera- 
ción. 
MIGUEL OROMÍ: Una metafísica esencialista. 


Octubre-Diciembre. 


MIGUEL OROMÍ: Principios básicos de la Etica de Escoto. 

JOSÉ MARÍA RUBERT CANDAU: Fundamento constitutivo de la moral. 
M. GARRIDO: El supuesto racionalismo de San Anselmo. 

MIGUEL OLTRA: El misterio de la moral y el correctismo. 


SOCIEDAD ESPAÑOLA DE PSICOLOGIA 


La Sociedad Española de Psicología celebró solemnemente la inaugura- 
ción del curso 1955-56, durante los días 24 y 25 del mes de octubre, con las 
siguientes conferencias: El día 24 el Prof. H. T. Eysenck, de la Univer- 
sidad de Londres, sobre “Estudio experimental de la personalidad”, y el 
dia 25 el Prof. Manuel Ubeda Purkins, O. P., sobre “La psicología actual 
ante el problema de las emociones”. 


NUEVO CATEDRATIICO 


En plena juventud, y después de reñidas oposiciones, ha sido nombrado 
catedrático de Estética de la Universidad de Barcelona, don José María 
Valverde, conocido por sus publicaciones poéticas y literarias. 

REVISTA DE FILOSOFÍA se congratula de este nombramiento y felicita al 
nuevo catedrático. : 


CURSO DE CONFERENCIAS 


El Rector de la Universidad de Madrid, don Pedro Laín Entralgo, ha 
dado un curso de conferencias sobre “Teoría del prójimo” (Proyecto de 
una Plesiología), en el círculo “Tiempo Nuevo”, según el siguiente pro- 
grama: 

1. Aparición histórica y etapas principales del problema del tú. La 
conquista del tú desde el yo: el razonamiento por analogía (Descartes) y 
cl argumento de la conciencia moral (Fichte y Múnsterberg). 11.—La con- 
quista del tú desde el yo: Dilthey, Lipps, Unamuno. 1UT.—La negación 
del carácter originario del yo: de Scheler a Ortega. IV.—Martín Buber 
y Gabriel Marcel. Jaspers. V.—Heidegger y Sartre. ¿Zubiri VI.—Proyecto 
de una Plesología. Sipnosis de las diversas cuestiones que deben integrarla. 
VIL—Estudio especial del encuentro: la percepción del tú. VUT.—El en- 
cuentro: el tú como instrumento, como obstáculo y como objeto de con- 
templación. IX.—El encuentro: el tú como persona. X.-—El encuentro: el 
tú como prójimo. La vida en projimidad. 


NECROLOGICAS 


El día 12 de diciembre ha muerto en París Dominique Parodi, miembro 
de la Academia de Ciencias Morales y Políticas”, y autor de numerosas 
publicaciones de carácter psicológico ético y político. 


o 


Mira cuida Péhtáboida dé NS o al 2 profesor de 
pedagogía, R. Savioz. PA : 
La Revista de Filosofia y Teología de Lenéssme comen la. aa 


- profesor P. Thevenaz, uno de sus más insignes colaboradores. 
La Universidad libre de Amsterdam ha perdido al profesor Hendrik 
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da Josephus Pos. 


Mons Amato Masnovo, profesor e la Universidad cs e de Milán, JH 


ha fallecido el pasado septiembre, 
En Brannenburg, murió el 19 de julio de 1955 el profesor de e Lepra A 


“Paolo Linke, > 


